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a... Lon ne trouve guère de travailleurs fidèles. Je reste persuadé que l'Eglise a grand besoin 
de ces derniers, quà pensent, qui parlent, qui écrivent... et parfois qui souffrent pour que dans tous 
les milieux Notre Seigneur sott mieux connu et aimé. » (G. BARDY à X., 5-12-1931.) 
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M. le Chanoine G. Bardy 
I881-1955 


In memoriam 


M. le chanoine Bardy est né à Belfort, le 25 novembre 188r, d'une famille 
solidement enracinée dans le Territoire. Il fit ses études au lycée de sa 
ville natale, et y prépara ses bachots. Ensuite, pour répondre à l'appel 
de Dieu, il partit au Séminaire Saint-Sulpice, à Paris, où il recut l'ordi- 
nation sacerdotale le 30 juin 1906. Il fut heureux dans cette sainte maison, 
| et il garda toujours une grande reconnaissance à ses anciens maitres, 
| avant tout pour le haut exemple de vie sacerdotale qu'ils lui avaient donné. 
| Ceux-ci remarquérent vite la solidité et la vivacité de son intelligence, 
et l'encouragérent à travailler. Il prit donc ses grades, en lettres et en 
| théologie. A la fin de son Séminaire, il décida, si on ly autorisait, de consa- 

| erer sa vie au travail intellectuel. Il hésita entre la philosophie et la patris- 
| i tique ; finalement, il choisit les Péres. 

Le dogme chrétien était alors attaqué, d'un peu partout, sur ce terrain. 
| Il s'engagea passionnément dans la recherche, et ce fut d'abord, à l'In- 
| stitut Catholique de Paris, sa thèse de Théologie, sur Didyme I’ Aveugle 
| (1910). Il prépara ensuite sa thèse de lettres sur Paul de Samosate 
| (1923). Son président de thèse était Ch. Guignebert. Il allait le voir de 
| temps en temps. Les visites étaient cordiales, mais souvent, et vigou- 
reusement affrontées. « Nous parlions parfois des Evangiles et de saint 
Paul, disait-il. Mais nous nous arrétions vite, parce que nous étions tous 
les deux bien élevés ! ». 

Il enseigna pendant quleques années, (de 1909 à 1914) à l'école Saint- 
Jean de Besancon, la philosophie, d'une façon trés personnelle. Pour lui, 
comme pour ceux de sa génération, la guerre de 1914 vint interrompre la 
táche. Il fit partie, comme infirmier, de l'expédition d'Orient ; et il racon- 
tait volontiers des histoires, héroiques ou impayables, à ce sujet. Il en 
revint avec une surdité partielle mais irrémédiable, et qui devait, quelques 
années plus tard, devenir absolue. 

Il fut nommé Maítre de Conférences à la Faculté de Théologie de Lille 
(1919). Il avait refusé Strasbourg, plus avantageux à toutes sortes de 
points de vue, pour servir dans l'enseignement libre. Il se donna de tout 
son coeur à ses cours et à ses étudiants. Il passa sa thése de lettres à 
Paris (1923), et là se place l'épreuve la plus douloureuse de sa carriére. 
Le livre fut dénoncé à Rome, pour quelques passages, jugés inexacts et 
dangereux. Il accepta immédiatement de les corriger, et le jour méme où 
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il apprit sa condamnation il se remit au travail : la seconde édition de 
son Paul de Samosate put paraitre en 1929. Mais il dut abandonner sa 
chaire et quitter Lille. Il partit, avec un simple courage, mais le coeur 
déchiré. Je ne l'ai jamais entendu parler de ce drame — et rarement — 
qu'avec une trés grande charité. 

"Mgr Petit de Julleville, alors évêque de Dijon, qui l'estimait et qui 
l'aimait, le fit venir auprés de lui. Il voulait rénover sa vieille Semaine 
Religieuse, et en faire l'organe vivant et efficace de toute l'activité reli- 
gieuse de son diocèse. Ce fut alors le lancement de cette Vie Diocésaine, 
pleine d'articles variés, solides, pittoresques ; remplie de renseignements 
de toute sorte; illustrée de magnifiques photos, et qui enchantait ses 
lecteurs. 

Au bout de quelques années, il devint l'hóte du Grand Séminaire. Il 
menait de front la rédaction de la Vie Diocésaine, la collaboration à 
la Vie Catholique, et son travail personnel. Présence silencieuse, fidéle, 
souriante, dans la grande maison. Pendant la guerre et l'occupation, 
avec sa charité coutumiére, il « boucha les trous » et fit des cours. A la 
Libération, il garda seulement le cours de Patrologie, que ses éléves 
trouvaient parfois trop savant ! 

Sa santé se maintenait, solide. Il travaillait avec acharnement, faisant 
parfois une longue promenade à pied avec les élèves. Il méprisait magni- 
fiquement le souci le plus légitime de santé. Il s'installait à sa table, à 
longueur de journée, à longueur d'année, sans prendre de repos. Il lui 
arrivait parfois, les derniéres années, de se plaindre, avec étonnement, 
d'avoir mal à la tête le soir ! Il arriva ce qui devait arriver. Le lendemain 
d'une ordination, le 30 juin 1953, il eut une attaque sévére. Il s'en tira 
gráce aux soins énergiques de son ami, le Dr Deslandres, fils du professeur 
Maurice Deslandres, bien connu des juristes et des participants des Semai- 
nes Sociales. Il ne se remit jamais complétement, mais il continua de 
s'acharner à travailler. Au début de 1955, une récidive vint mettre fin 
à toute activité intellectuelle régulière. Il se paralysait de plus en plus. 
La nuit descendait, par moments, sur cette magnifique intelligence. Il 
s’en rendait compte, tout en espérant encore.; mais il disait « oui » au Sei- 
gneur. Il nous quitta le lendemain de l'ordination, le 30 juin 1955, et 
partit se reposer à proximité de sa famille. Il s'éteignit tout doucement. 
Il avait dit un jour : « Ce serait beau de mourir pour la Toussaint » ; Dieu 
l'a rappelé à lui, aux premières vépres de la fête, le 31 octobre 1955. 


x * 


Il appartient à ses pairs de dire quelle fut l'importance du travail de 
M. Bardy, en matiére de Patrologie ; la bibliographie qu'on trouvera plus 
loin donnera une idée de son labeur ; et les articles de ce recueil, parti- 
uu naut la notice du R. P. A en rendront témoignage, 

Il avait des méthodes de travail bien personnelles. A voir sa table: 
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rarement encombrée, parfaitement en ordre, on se demandait comment 
il préparait ses livres et ses articles. Mais, quand il vous montrait ses 
liasses de fiches, couvertes de son écriture minuscule (et terrible pour les 
typos ! ), on était confondu de la somme de travail, méthodique et solide, 
que chacun d'eux représentait. Souvent contraint par les dimensions 
d'une revue ou d'un dictionnaire, il n'utilisait qu'en partie toutes ses 
richesses, et il remettait à plus tard une reprise plus compléte de ces 
matériaux. 

Il écrivait d'ailleurs le plus sóuvent de premier jet : dédain du souci 
littéraire ? crainte du temps perdu ? économie chez un homme débordé ? 
c'était difficile à savoir. Il avait en tout cas une parfaite humilité devant 
le résultat. Quand il était content d'une étude, il disait; «ce n'est pas mal» 
le plus souvent : « c'est quelconque »; parfois méme : « oh! c'est nul ; 
mais cela pourra quand méme rendre service ! ». On s'étonnera sans doute 
de la poussiére d'articles ou de notices qu'il a semés un peu partout. 
C'était, de sa part, charité qui ne savait pas refuser. Avant la guerre, une 
quantité de notices lui avait été demandée pour un petit dictionnaire 
(qui, je crois, ne parut point), et on lui faisait remarquer qu'il y perdait 
son temps : « Il faut bien aider les gens qui essaient de travailler », répon- 
|. dait-il. Toute une part de son œuvre était ainsi sacrifiée, mais c'était, 

pour lui, trés consciemment, le sacrifice de la charité. 

Ses comptes rendus étaient eux-mémes fort charitables en général, 
mis à part quelques exceptions retentissantes. Mais il était rare qu'une 
étude de Patrologie lesatisfit pleinement. Il disait souvent, méme d'études 
en apparence trés « scientifiques » : « Il y a trop de textes que l'auteur ne 
connaît pas » ; et il avait tôt fait de le montrer, avec une précision éton- 
nante de détails. Il se voulait, d'ailleurs, de plus en plus « historien ». 
Il se méfiait des études patristiques trop « philosophiques », trop « spiri- 
tuelles » : les soucis de sa génération n'étaient pas ceux d'aujourd'hui. 
Mais il était d'une charité inépuisable pour les travailleurs, les étudiants 
attelés à une thése, les confréres en mal de renseignements. Les heures 

“ne comptaient plus, quand il s'agissait de faire bénéficier les autres de 
son savoir. Et nous l'avons vu, un jour, tout en grognant qu'on « ne devrait 
pas faire ca », chercher les références de quelques phrases isolées de saint 
Augustin, que lui demandait un curé, et... les trouver rapidement ! 


* E 


Pour nous, qui avons vécu à ses cótés pendant tant d'années, il nous 
faut dire que sa vie a été un uos exemple, dont se souviennent des géné- 
rations de prêtres. 

Il était d'une extraordinaire fidélité. Fidéle aux obligations prises, par 
exemple à cette messe de la paroisse Saint-Michel, qu'il assura tous les 
jours pendant 25 ans. Fidéle à son rythme de vie spirituelle, comme un 
simple séminariste. Fidéle à la régle de vie du Séminaire, ne manquant 
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jamais un exercice sans un motif trés sérieux, et d'une exactitude éton- 
nante, chez un homme pour qui la cloche n'existait pas. Fidèle à la parole 
donnée, et capable d'imprudences graves pour assurer un service qu'il 
avait promis. Fidéle à ce travail qui était le sien : aprés sa dure épreuve, 
il ne songea pas un instant à se retirer sous sa tente. C'était service 
d'Eglise, et il continua jusqu'au bout. 

Il était d'une charité légendaire. Il avait, en vérité, un tempérament 
terrible, celui d'un homme taillé en force, rude et dur comme un chéne 
de son pays ; mais il y avait inséré la douceur de Jésus-Christ. Il avait 
une extréme tendresse de coeur ; et cet homme sourd, austére, était d'une 
délicatesse sans égale, et affectueux comme un enfant. Avec les siens, 
avec le Séminaire, avec ses amis, il était l'homme du contact, de la pré- 
sence, du service ; il était fidèle et proche ; il partageait les joies et les 
peines, il était toujours disponible. Nous nous rappelons tous cette main 
tendue, ce sourire d'accueil, cette Ame fraternelle. Il s'était attaché à une 
toute petite paroisse du diocèse, qu'il desservait surtout pour les fêtes. 
Il y célébrait la Messe, préchait, confessait, mariait et enterrait. Lui qui 
était privé de ministére par sa táche et par sa surdité, il avait un peu 
trouvé là son royaume, et comme il aimait tous ces braves gens! L'un 
d'eux, rencontré un jour à son lit d'hópital, me disait : « Vous connaissez 
M. Bardy ? Ah ! ce n'est pas croyable ce qu'il peut étre bon, cet homme-là, 
ce n'est pas croyable ! » 

Il fut enfin d'un magnifique courage dans la foi. C'était bien le fond de 
son étre. Il était sourd ; mais alors que la surdité, bien souvent, retranche 
et rend triste, il était présent, couvert, gai, et capable de ce grand rire 
qui nous mettait en joie. Il supporta son départ de Lille, avec une foi, 
une loyauté, une docilité et une piété envers l'Eglise, qui furent totales. 
Il avait des exigences intellectuelles trés grandes, et le métier d'historien 
comporte parfois, pour un croyant, des difficultés certaines ; mais il 
portait et enveloppait tout cela dans la simplicité d'une foi d'enfant. Il 
avait une santé de fer, et les années passaient sans le vieillir. D'un seul 
coup, la maladie et la vieillesse entrérent dans sa vie, et, avec elles, le 
corps qui se traine et se refuse, et l'intelligence qui ne peut plus. Mais 
on ne l'a jamais entendu se plaindre, ni se lamenter ; à peine consentait- 
il, par instants, à dire sa peine, et à avouer qu'il ne comprenait plus. Tout 
était accepté, offert, et silencieusement sanctifié. 

A relire maintenant certaines pages de ces « livres de reconnaissance 
et de tendresse », que furent En lisant les Pères, ou La Vie spirituelle 
d'aprés les Pères Apostoliques, ou la vie de Saint Augustin, on comprend 
mieux ce que fut ce grand travailleur : un prétre avant tout, un disciple 
du Seigneur, un vrai fils de la Mater Ecclesia. 


Jean Mouroux, 
Supérieur du Grand Séminaire de pubs 
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L’œuvre scientifique 
du Chanoine G. Bardy 


M. Mouroux, dans la notice qu'on a lue plus haut, a montré quel 
travailleur infatigable fut le Ch. G. Bardy. L’imposante liste de ses 
publications en témoigne à son tour. Avant de la parcourir, le lecteur 
aimera peut-étre à savoir quelles furent les grandes directions de cette 
vie de travailleur, quel en fut l’esprit, quels les résultats positifs. On 
voudrait ici essayer de répondre, bien sommairement, à ces questions. 

Le premier ouvrage qu’ait publié G. Bardy est sa thèse de doctorat 
en théologie, sur Didyme l'Aveugle (1910), monographie d'histoire doctri- 
nale, fondée sur un inventaire complet et précis des textes, y compris 
les plus minimes fragments, appuyée sur une connaissance déjà trés large 
du milieu intellectuel et spirituel, écrite « à la francaise », avec cet élan 
et cette ferveur qui ne se démentiront pas. Aprés plus de quarante ans, 
cette étude sur l'exégéte alexandrin n'a pas été remplacée. 

Aprés cette thése, qui dépasse nettement le niveau moyen des travaux 
de ce genre, Bardy s'oriente par des articles sur la théologie antiochienne 
vers ce qui sera son grand livre, sa thése de doctorat és-lettres sur Paul 
de Samosate (1923). On a dit plus haut dans quelles conditions il avait 
été amené à reprendre et à remanier son ceuvre (1929). Dans l'intervalle 
avait paru l'ouvrage de Fr. Loofs sur le méme sujet, et, à comparer les 
deux éditions successives du volume, on admire avec quelle admirable 
probité, il faut dire aussi avec quelle humilité de vrai savant, Bardy a 
reconsidéré ses positions en les confrontant avec celles de l'historien alle- 
mand, regroupant d'une fagon nouvelle ses matériaux, se pronongant 


en faveur de l'authenticité de la « Lettre des six évéques » ou au contraire 


T 


écartant avec plus de fermeté les fragments conservés dans la Doctrina 
patrum... On retrouve ici, élargies aux proportions d'un grand livre, les 
qualités que nous avons déjà relevées dans le Didyme : exactitude et 
loyauté absolues, large et solide érudition, souci de replacer un auteur 
dans son milieu historique, intellectuel et spirituel, sens aigu des problé- 
mes doctrinaux et de leur importance pour la vie de l'Eglise!. La théo- 
logie de Paul de Samosate a été récemment remise en question par la 


1. Ce sens des problémes doctrinaux, par où il se distinguait nettement, par exemple, d'un 
Duchesne, suffit à donner leur véritable importance aux boutades qui lui échappaient dans 
l'intimité sur la théologie. Il n'y avait là nul scepticisme, mais plutót humilité du vrai savant 
à l'égard d'une discipline où il ne se sentait pas spécialiste. 
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thése assez radicale du P. de Riedmatten, et sur la fin de sa vie, Bardy, 
en une de ces boutades qui lui étaient familiéres, disait : « Si j'avais à 
refaire une troisiéme fois mon livre, il tiendrait en une ligne : Nous ne 
savons rien de la théologie de Paul de Samosate ! ». Il reste que ce livre 
demeure un excellent exposé de la christologie orientale du IIIe siécle, 
et une nécessaire introduction aux controverses des Iv? et ve siècles. 

Les Recherches sur saint Lucien d’Antioche et son école (1936), qui tour- 
nent autour des mémes problémes et des mémes milieux, se présentent 
modestement comme des « recherches littéraires ». Cet inventaire le plus 
exhaustif possible des textes de Lucien et des « collucianistes », préparé 
par un certain nombre d'articles (par exemple sur la Thalie d'Arius), 
rappelle utilement aux patrologues et aux historiens des doctrines qu'ils 
doivent avant toute autre chose s'astreindre à un attentif examen des 
textes : les synthéses (ou les hypothéses) historiques ou doctrinales ne 
pourront venir qu'aprés. On verra, parmi les articles relevés ci-dessous, 
un certain nombre d'analyses de ce genre, auprés desquelles il faut citer 
les Recherches sur l'histoire du texte et des versions latines du De Principiis 
d’Origene, que Bardy avait présentées en 1923 comme seconde thése pour 
le doctorat és-lettres. 

G. Bardy devait, jusqu'à la fin de sa vie, poursuivre ces indispensables 
recherches « littéraires »; ainsi, dans ces derniéres années, ses articles 
sur Severe d' Antioche et la critique des textes patristiques (1941), sur L'Expo- 
sitio fidei aitribuée à saint Ambroise (1946), les Anciennes traductions 
latines de saint Athanase (1947). Mais il ne devait plus donner de livres 
comme ceux que nous venons de citer; en particulier il n'a pas rédigé 
cette histoire de l'arianisme et de ses origines qui nous manque encore, 
et que les Recherches sur saint Lucien et tant d'articles faisaient espérer. 
De cette histoire toutefois il a tracé plus qu'une esquisse dans les chapitres 
| consacrés à la crise arienne au tome III de la grande Histoire de l'Eglise 
dirigée par A. Fliche et V. Martin. On y joindra les longs chapitres sur 
les controverses christologiques du ve siècle au tome IV du même recueil. 
Tout assurément n'y est pas de premiére main, mais tout y a été vérifié 
sur les textes originaux et confronté aux travaux les plus récents, et l'on 
devine sans peine quelle maitrise il faut à l'auteur pour nous guider avec 
tant d'aisance dans le dédale deces problémes et de ces périodes si embrouil- 
lees. On citera dans le méme domaine et de la méme veine, sa contribution 
au recueil Das Konzil von Chalkedon, La Ra des controverses 
christologiques en Occident (1953). 

On l'a rappelé ailleurs, Bardy fut sollicité et retenu par de multiples 
táches auxquelles il se donnait avec bonne gráce et un total désintéres- 
sement : ainsi la collaboration qui lui fut demandée à divers dictionnaires ; 
mais dans une notice de dictionnaire il mettait autant d'exactitude et de 
précision que dans un article plus technique. Ainsi encore diverses traduc- 
tions : Clément d'Alexandrie et Origéne dans la collection des Moralistes 
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chrétiens. ou dans la Bibliothèque patristique de spiritualité, ou plus récem- 
ment plusieurs volumes des Sources chrétiennes. Il n'a pu voir achevée 
la publication des quatre volumes de /' Histoire Ecclésiastique d’Eusebe, 
mais il en a laissé le manuscrit terminé : il faut convenir que cette 
traduction, comme les autres traductions du Ch. Bardy, est un peu rapide, 
mais les notes précises et érudites feront de cette édition l'auxiliaire indis- 
pensable de toute étude sérieuse des trois premiers siécles chrétiens. On 
en dira autant, dans un autre secteur de la patristique, de l'édition des 
Revisions de saint Augustin, qui constitue une excellente introduction, 
littéraire autant que doctrinale, à l'étude du grand docteur africain. 

Il faudrait citer ici aussi tant d'ouvrages destinés à un public plus large ; 
nous n'en retiendrons ici que trois : le Saint Athanase de la collection 
Les Saints (1914), En lisant les Pères (29 éd., 1933), Saint Augustin (1940). 
Tous trois écrits « con amore », avec la méme ferveur, et, on peut le dire, 
avec la méme jeunesse, ces volumes témoignent à la fois de la haute 
compétence du savant qui a lu assidüment et intimement pénétré les 
textes et qui domine avec une aisance souveraine la masse des documents 
et des faits, et aussi de la fervente sympathie spirituelle, pour ne pas 
dire la tendresse, du chrétien en communion avec les « vieux saints » qui 
= sont au sens le plus fort du mot nos « Pères » dans la foi. Il n'est pas meil- 
leuré introduction aux études patristiques qu’En lisant les Pères. On 
pourrait y joindre les deux petits volumes sur la Littérature grecque et 
la Littérature latine chrétiennes. On voudrait avoir écrit le portrait de saint 
Jean Chrysostome qui se lit dans la premiére ! 

De cet intérét pour les problémes spirituels on trouvera encore un 
témoignage dans La Vie spirituelle d'aprés les Péres des trois premiers 
siecles, ou dans les articles sur Le sacerdoce chrétien d’apres les Pères. Aux 
problémes du sacerdoce, le Ch. Bardy apportait récemment une solide 
contributions dans son étude sur Le Sacerdoce chrétien du Ier au Ve siècle. 

Cette préoccupation, qu'on peut bien dire apostolique, de répondre aux 
- sollicitations qui lui venaient de tout côté, a pu empêcher Bardy de pour- 
suivre des études plus proprement techniques, elle ne l'a toutefois pas 
empéché de donner dans ces derniéres années des ouvrages plus synthé- 
tiques, qui dépassent pourtant le niveau de ce qu'on est convenu d'ap- 
peler la haute vulgarisation. Nous voulons parler de La conversion au 
christianisme durant les premiers siécles (1949), qui reprend du point de 
vue plus strictement chrétien les problémes déjà abordés par Nock dans 


son beau livre sur la Conversion, — des deux volumes sur La Théologie 
de l'Eglise, de Clément de Rome à saint Irénée, et de saint Irénée au Concile 
de Nicée, — et, plus original peut-étre, du grand ouvrage sur La question 


des langues dans l'Eglise ancienne, dont le premier volume seul a vu le 
jour (1948), et qui, au delà des problémes littéraires de traductions et 
d'adaptations, aborde des questions qui furent décisives pour la vie de 
l'Eglise. On rapprochera de ce volume la contribution au recueil consacré 
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au neuviéme centenaire du schisme de 1054 : Alexandrie, Rome, Constan- 
tinople. De plus en plus, semble-t-il, Bardy tournait sa dévotion et orien- 
tait sa recherche vers l'Eglise à laquelle il avait voué sa vie de travailleur 
et de prétre. 

Un de ses pairs, le grand patrologue allemand B. Altaner, a pu citer 
le nom de G. Bardy, à coté de celui de Dom G. Morin, comme ceux des 
« deux plus importants et féconds patrologues de notre temps », et il 
ajoute que Bardy a apporté à nos études une importante contribution 
« aussi bien par ses recherches spéciales que par la composition de nom- 
breux écrits, d'authentique esprit francais, destinés à un plus large public » 
(Miscell. G. Mercati, 1, p. 10). 

Bardy appartenait à une génération dont les préoccupations, méme 
dans le domaine patristique, n'étaient pas exactement les nótres. Il s'est 
peu intéressé aux problémes philosophiques (il n'a rien écrit sur Grégoire 
de Nysse, il n'a guére abordé les traités philosophiques de saint Augustin, 
ni méme le De Trinitate), — ni aux problémes mystiques (les pages qu'il 
a écrites de ce point de vue sur Clément d'Alexandrie et sur Origéne sont 
un peu courtes), ou bibliques (la question del'exégése des Péres ne semble 
pas l'avoir préoccupé), — ou liturgiques... Il est resté avant tout historien, 
historien des textes (bien qu'il ne fût pas philologue), des faits et des 
institutions, des doctrines. Qu'il ait eu parfois dans ces recherches histo- 
riques une préoccupation qu'il faut bien appeler « apologétique », cela 
aussi est un trait de sa génération (que l'on pense à ceux qui furent ses 
maitres ou ses prédécesseurs, Mgr Batiffol ou le P. Lebreton). Mais il a 
toujours été d'une absolue loyauté et d'un total respect pour la vérité. 
C'est cet exeniple, avec celui d'une vie de labeur infatigable au service 
de l'Eglise, qu'il laisse à ceux qui doivent continuer son ceuvre, 


P. Th. CAMELOT, O:P. 
Le Saulchoir. $ 


« ...Le service intellectuel est plus pénible et plus douloureux que bien d'autres ; mais il est néces- 
saire plus que jamais... Il est entendu, n'est-ce pas, que la sainteté vaut mieux encore que la 
science ; mais elle ne la remplace pas. Elle nel'exclut pas, et la science peut devenir un chemin vers 
la sainteté. C'est le chemin qu'a suivi saint Thomas d'Aquin, qu'ont suivi avec lui tous les 
grands docteurs. Nous n'avons pas le droit de le laisser désert. » (G. BARDY à X., 13-12-1925.) 
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Bibliographie choisie des travaux 
de M. Gustave Bardy 


INTRODUCTION 


Quelques mois avant sa mort, M. le Chanoine G. Bardy nous confia le 
fichier complet de ses publications. Il avait pris lui-méme la peine de 
l’établir au cours de sa longue vie. Ce fichier comporte plus de trois 
mille numéros. A le parcourir on est saisi d'étonnement devant le nombre 
de sujets traités, plus encore devant leur extréme variété. 

Il va sans dire que cette production massive est d'inégale valeur : 
de nombreux articles sont le fruit, plutôt d'une charité qui ne savait rien 
refuser, que d'une recherche laborieuse qui apporte du neuf. Reste 
cependant, que le trésor oü cette charité puisait à pleines mains fut 
d'une authentique richesse, accumulée au long de nombreuses années 
de travail acharné. 

Il eüt été sans intérét de publier intégralement ce fichier bibliogra- 
phique. Ce n'était d'ailleurs pas l'intention de l'auteur en nous le confiant. 
Nous y avons fait un choix. Tous les travaux parus en volume ont été 
retenus. Des articles, nous ne signalons que ceux qui traitent de l'Anti- 
quité chrétienne ; encore en avons-nous laissé de cóté un grand nombre 
dont le contenu nous a paru sans intérét durable. Nous mentionnons 
la plupart des recensions parues dans les revues scientifiques, méme si 
elles ne donnent qu'un résumé de l'ouvrage recensé plutót qu'une cri- 
tique. Notre choix est forcément arbitraire et d'aucuns le trouveront 
sans doute trop peu sévére... 

Par contre nous avons signalé toutes les notices, méme les moindres, 
parues dans les grands dictionnaires ; ceux qui savent par expérience 
quelle peine il faut parfois s'imposer pour identifier un personnage histo- 
rique, nous en sauront gré. 


LE 


Nous avons divisé cette bibliographie en deux parties : une liste chrono- 
logique d'ouvrages, d'articles et de recensions ; une liste alphabétique de 
notices. 

La liste chronologique groupe, par ordre d'années, les travaux parus 
en volumes, les articles et notes, les comptes rendus et les chroniques. 
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Ce groupement par ordre d’années, mieux qu’un classement par genre 
en trois séries distinctes, permettra au lecteur de suivre l'évolution 
des préoccupations scientifiques de l'auteur. On trouvera donc, sous 
chaque millésime, d'abord les volumes, s'il en est paru, puis les articles 
et les notes, enfin les recensions et les chroniques ; pour chaque catégorie 
nous avons choisi un caractére typographique de grandeur distincte. 

Les notices dans les dictionnaires ne se prétent pas à un classement 
chronologique : nous avons suivi l'ordre alphabétique qui est celui des 
dictionnaires. Cela permettra de les retrouver sans aucune difficulté. 
Et comme ces notices se rapportent souvent à des personnes et à des 
sujets dont M. Bardy a parlé dans ses livres et ses articles, nous avons 
donné la référence à ces travaux, s'il y avait lieu, par un ou plusieurs 
chiffres arabes correspondant à ceux de la liste chronologique où ces 
livres et articles sont signalés. A défaut de tables analytique et onomas- 
tique, cette liste peut ainsi servir de répertoire général, quoique sommaire, 
pour l'ensemble de la bibliographie. 


* 
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M. Bardy a écrit de nombreux articies dans : 


Almanach catholique français, 

Annuaire de l’Association des anciens élèves du collège et du lycée de Belfort, 
Bible et vie chrétienne, 

Bulletin catholique international, 

Bulletin du Club alpin français, section des Vosges, 
Bulletin des anciens élèves de Saint-Sulpice, 
Criterio, 

Echo de Sainte-Odile, 

Etudes, 

La Croix, 

La ‘France franciscaine, 

Larousse mensuel illustré, 

La Vie catholique, 

La Vie diocésaine de Dijon, 

Le Correspondant, 

L’ Enseignement chrétien, 

Le Recrutement sacerdotal, 

Ligue missionnaire des étudiants de France, 
Lumen, 

Masses ouvriéres, 

Pécheurs d'hommes, 

Petite revue du clergé, 

Sens: chrétien, 

Semaine religieuse de Besangon, 

Semaine religieuse de Paris, 

Vers l'avenir, 

Vivre et Penser... 


simili ee citta coin 
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— et des notices dans : 


Catholicisme, Hier, Aujourd’hui, Demain (plus de 1.000 notices dans les 3 pre- 
miers volumes), 


Catholic Authors, contemporary Sketches, 
Grand Memento Larousse, 
Dictionnaire des Lettres françaises (xvı® siécle), 
| Dictionnaire Pratique des connaissances religieuses, Supplément, 
Dizionario delle missioni... 


— nous ne les mentionnons pas dans la Bibliographie. 


Albert C. DE VEER. 


Paris. 


M. le chanoine G. Bardy a laissé une bibliothéque où le fonds patristique est assez important : 
éditions de textes, études, recueils de tirés à part. 

Elle comporte en outre bon nombre de fiches : bibliographie, références aux textes growpées 
par personnages, sujets, thèmes et mots-clé. Certains dossiers ont été totalement ou partiellement 
utilisés pour ses études déjà publiées ; d'autres attendaient leur mise en œuvre. 

Toute cette documentation se trouve à la Bibliothéque du Grand Séminaire, 9, boulevard Voltaire, 
Dijon (Côte-d'Or), France. La consultation n’en sera vraiment facile qu'après la mise sur pied 
d'un inventaire complet, qui west pas envisagé pour immédiat. 

Mais dés maintenant, M. le Bibliothécaire se fera un plaisir den permettre la consultation 
sur place et se tient à la disposition des chercheurs pour leur fournir tous les renseignements qu’ils 


désireraient. 


AB 
AIPHOS 


ATh 
BALAC 
BICP 
BLE 
DBF 
DBSup 
DDC 
DHGE 
DSoc 
DSp 
DIC 
MSR 
RAp 
RAM 
RBén 
RB 
REA 
REB 
Reall.f.AC 
REG 
RHE 
RHEF 
RMAL 
ROC 
RPAp 
RPh 
RQH 
RSR 
RSRUS 
ESPT 
VInt 
VS 
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SIGLES EMPLOYES 


Analecta Bollandiana 

Annuaire de l'Institut de philologie et d'histoire orientale 
et slave ° 

Année Théologique (Augustinienne). 

Bulletin d’ancienne littérature et d’archéologie chrétienne 
Bulletin de l'Institut catholique de Paris 

Bulletin de littérature ecclésiastique 

Dictionnaire de biographie frangaise 

Dictionnaire de la Bible, Supplément 

Dictionnaire de droit canonique 

Dictionnaire d'histoire et de géographie ecclésiastique 
Dictionnaire de sociologie 

Dictionnaire de spiritualité 

Dictionnaire de théologie catholique 

Mélanges de science religieuse 

Revue apologétique 

Revue d'ascétique et de mystique 

Revue bénédictine 

Revue biblique 

Revue des Études augustiniennes. 

Revue des Études byzantines 

Reallexicon für Antike und Christentum 

Revue des Études grecques 

Revue d'histoire ecclésiastique 

Revue d'histoire ecclésiastique de France 

Revue du moyen áge latin 

Revue de l'Orient chrétien 

Revue pratique d'apologétique 

Revue de philologie 

Revue des questions historiques 

Recherches de science religieuse 

Revue des sciences religieuses, Université de Strasbourg 
Revue des sciences philosophiques et théologiques 
La vie intellectuelle 

La vie spirituelle 
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LISTE CHRONOLOGIQUE 


VOLUMES, ARTICLES ET NOTES, 
RECENSIONS ET CHRONIQUES 


1908 


. F. NICOLARDOT. Les procédés de rédaction des trois premiers Evangiles. Fischbacher, 


Paris, 1908; xx1-316 p. — BULLETIN CRITIQUE, 3° serie, II, 1908, p. 288-299. 


+ F. NICOLARDOT. La composition du livre d'Habacuc. Fischbacher, Paris, 1908. — BUL- 


‘LETIN CRITIQUE, 3° série, IE, 1908, p. 299-302. 


CH. BRUSTON. Études sur Daniel et sur VY Apocalypse. Fischbacher, Paris, 1908, 87 p. 
— BULLETIN CRITIQUE, 3° série, II, 1908, p. 302-304. 


1909 


Note sur la pensée juive à l’époque de Notre-Seigneur. — RPAf. 
1909-I9IO, D. 45-53 ; 97-111. 
Les papyrus des Septante. — RPh, XXXIII, 1909, p. 255-264. 


1910 


Didyme l'Aveugle. Coll. « Études de théologie historique », Beau- 
chesne, Paris, I9IO, XII-279 p. 
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. En lisant les Pères : Didyme d’Alexandrie. — RPA}, X, 1910, p. 120- 

129. 

Le Nouveau Testament et les découvertes récentes. — RPAp, XI 
I9IO, p. 941-953; XII, 191r, p. 61-74. 

Aeozórgs. — RSR, I, 1910, p. 373-379. 

1911 

Le Pasteur d’Hermas et les livres hermétiques. — RB, VIII, torr, 
p. 391-407. 

Le plus ancien usage de Aeomörms. — RSR, II, 1911, p. 458-459. 


1912 


Sur un synode de l'Illyricum (375). — BALAC, II, 1912, p. 259-274. 

En lisant les Pères : saint Athanase apologiste. — RPAp, XIV, 1912, 
p. 641-656. 

Le symbole de Lucien d’Antioche et les formules du synode «in encæniis » 
(341). — RSR, III, 1912, p. 139-155. 


. -A.-C: DE’ VEER 


14 


1913 
15. Les objections d'un philosophe paien d’après l’Apocriticus de Macaire 
de Magnésie, — BALAC, III, 1913, p. 95-111. 


16. J, DECONINCK. Essai sur la chaîne de l'Octateuque, avec une édition des Commentaires 
de Diodore de Tarse, qui s'y trouvent contenus. H. Champion, Paris, 1912, VIII-175 p. 
— RB, X, 1913, p. 129-131. 


17. Chronique d'histoire des origines chrétiennes, — RPAp, XVI, 1913, p. 140-150 ; 222-223; 
XVII, 1913, p. 457-475. 
1914 


18. Saint Athanase (296-373). Coll. « Les Saints », Gabalda, Paris, 
IQI4, XVI-209 p. 

19. L’Eglise d'Antioche au temps de la crise arienne (312-330). — BALAC, 
IV, 1914, p. 243-261. 

20. La crise montaniste d’après une étude récente, — RPAp, XVIII, 
1914, p. 695-713. d 

21. I, PIROT. L'œuvre exégétique de Théodore de Mopsueste, 350-428 aprés J.-C. Rome, 
I913, XX-334 p. — BALAC, XIV, 1914, p. 68-70. 


22. A. LAPÔTRE. La Cena Cypriani et ses énigmes. Lettre à M. le professeur Strecker, de 
l'Université de Berlin. Extrait des Recherches de Sciences religieuses, III, 1912, p. 407- 
596. — RB, XI, 1914, p. 117-121. 


1915 


23. Esprit français et esprit allemand dans l'étude des origines chrétiennes. 
— RPAp, XX, 1915, p. 585-601, : 


1916 
24. La lettre des six évéques à Paul de Samosate, — RSR, VI, 1916, p. 17- 
33: 
1917 


25. L’espérance du salut au début de l'ére chrétienne, A propos d'un livre 
récent. — RPAfp, XXIII, 1917, p. 641-654; 728-734. 


26. Notes sur les recensions hésychienne et hexaplaire du Livre d'Esdras- 


Néhémie (’Eoöpas B'). — RPh, XLI, 1917, p. 100-109, 
1918 
27. Notes sur les recensions hésychienne et hexaplaire du Livre de Néhémie 
(II Esdras). — RB, XV, 1918, p. 192-199, 


28. L'Afrique chrétienne, — RPAp, XXV, 1918, p. 555-566. 


29. Le dogme de la Trinité dans la pensée et dans la vie chrétienne, — 
RPAp, XXVI, 1919, p. 257-267; 353-367. 


i30. L'Eglise d’Antioche de 260 à 272 : Paul de Samosate, — RSR, VIII, 
1 1918; 9. 194-227, j 


31. A travers la récente littérature constantinienne. — RPAp, XXV, 1918, p. 674-691. 
32. Chronique d'histoire des origines chrétiennes. — RPAp, XXVI, 1918, p. 682-693. 
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1919 
33. Les anciennes listes épiscopales de Besancon. — Bulletin de l’ Acad. 


des Sciences, Belles-Lettres et Arts de Besançon, IQI9, P. 97-119. 

34. Les citations bibliques d’Origéne dans le De principiis. — RB, XVI, 
1919, p. 106-135. 

35. Pour qu'on lise les Péres. — RPAp, XXVII, 1919, p. 558-569; 633- 
640. 

36. Le sens du christianisme. — RPAp, XXVII, 1919, p. 513-529; 678- 
694. 

37. En lisant les Pères : Le Contra Celsum d'Origéne. — RPAp, XXVIII, 
1919; p. 751-762; XXIX, 1919, p. 39-54; 92-99. 

38. Trois saints : saint Justin, saint Cyprien, saint Athanase. — RPAf, 
XXIX, 1919, p.-236-252. 

39. La régle de foi d'Origéne. — RSR, IX, 1919, p. 162-196. 


1920 


40. Les Trophées de Damas. Controverse judéo-chrétienne du vire siècle. 
Texte grec édité et traduit. — Patrologia Orientalis, t. XV, fasc. 2. 
Firmin Didot. Paris, 1920, 122 p. 

41. Le texte de l'Épitre aux Romains dans le commentaire d’Origène- 

Rufin. — RB, XXIX, 1920, p. 229-241. 

42. Thaddée de Péluse, Adversus Judaeos ; Étude sur trois manuscrits grecs 
de la Bibliothéque Nationale de Paris. — ROC, 3° série, II (xxr, 
1920-1921), p. 280-287. 

43. Formation et transmission de l'ancienne littérature chrétienne. — 

RPAp, XXXI, 1920, p. 109-120; 227-254. 

44. Le texte du « Ilepi apy@v » d’Origene et Justinien. — RSR, X, 1920 
p. 223-252. 

45. Les plus récents fascicules des « Texte und Untersuchungen ». — RPAp, XXX, 1920, 

D. 243-255; 307-320. 


1921 


46. En lisant les Pères. J. Duvivier, Tourcoing, 1921, 320 p. 


47. La formation de saint Augustin. — RAP, XXXIII, 1921-1922, p. 361- 
368; p. 428-437. 
48. Cérinthe. — RB, XXX, 1921, p. 344-373. 
49. Saint Grégoire de Nysse, Epistola ad Philippum. — RSR, XI, 1921, 
P. 220-222. 
50. C. SCHMIDT. Gespräche Jesu mit seinen Jüngern nach der Auferstehung. Coll. « Texte 


und Untersuchungen », 43, Hinrichs’ sche Buchhandlung, Leipzig, 1919, VU-731-83* p. 
— RB, XXX, 1921, p. IIO-I34. 


51. W. A. BAEHRENS. Ueberlieferung und Textgeschichte der lateinisch erhaltenen Origines 
homilien zum Alten Testament, Coll. « Texte und Untersuchungen », 42-1. Hinrichs’- 
sche Buchhandlung, Leipzig, 1916, VIMI-257 p. — RB, XXX, 1921, p. 449-452. 

52. A. VON HARNACK. Der kirchengeschichtliche Ertrag der exegetischen Arbeiten des 
Origenes, t. I. Hexateuch und Richterbuch. Coll. « Texte und Untersuchungen », 
42-3. Hinrichs’sche Buchhandlung, Leipzig, 1918, 143 p. — RB, XXX, TAISE, p- 452- 
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53. A. VON HARNACK, Der kirchengeschichtliche Ertrag der exegetischen Arbeiten des 
$ Origenes, t. II : die beiden Testamente mit Ausschluss des Hexateuchs und des 


Richterbuchs. Coll, « Texte und Untersuchungen », 42-4. Hinrichs'sche Buchhandlung, ` 


Leipzig, 1919, VI-184 p. — RB, XXX, 1921, p. 614-615. 


54. Chronique d'histoire des origines chrétiennes. — RPAp, XXXI, 1921, p. 497-508 ; 
561-569; XXXII, 1921, p. 485-503. : 
1922 
55. Pour l'étude des origines chrétiennes, questions de méthode. — RAP, 
XXXIV, 1922, p. 603-627. 
56. Expressions stoiciennes dans la I? Clementis. -— RSR ea E922; 
p. 73-85. 


57. Note de patristique. Praxean hesternum (Tertul. Adv. Prax. 2). — RSR, 
XIL 1922, D2 309m. 


58. Sur Paulin de Tyr. — RSRUS, II, 1922, p. 35-45. 


59. Chronique d'histoire des origines chrétiennes. — RAp, XXXIV, 1922, p. 172-182; 
245-251; 385-398; 467-479; — XXXV, 1922, p. 237-246 ; 297-310. 
1923 


60. Paul de Samosate. Coll. « Spicilegium Sacrum Lovaniense », IV, 
Louvain-Paris, 1923, XII-58I p. 

61. Recherches sur l'histoire du texte et des sources latines du De 
principiis d'Origéne. Coll. « Mémoires et travaux publiés par des 
professeurs des Facultés catholiques de Lille », fasc. XXV. E. 
Champion, Paris, 1923, XII-218 p. 

62. Christianisme et humanisme au Iv® siècle. — RAP, XX VE 1923: 
p. 5-19; 82-89; 155-162. 

63. Les citations de saint J ean Chrysostome dans le florilége du cod. Vatic. 
grec. 1142. — ROC, 3° série, III. (XXIII-1922-1923), p. 427-440. 

64. Note sur les sources patristiques grecques de saint Thomas, dans la 
I? P. de la Somme Théologique. — RSPT, XII, 1923, p. 493-502. 

65. Fragments de saint Basile, — RSR, XIII, 1923, p. 164-165. 

66. Notes de patristique. 1? Pseudo-Ignace, Ad Acronem, IL, x ; 29 Lament. 
Jerem. IV, 20. — RSR, XIII, 1923, p. 165-166. 

67. Sur un fragment attribué à Méthodius. — RSR, XIII, 1923, p. 329- 
391 

68. Saint Justin et la philosophie stoicienne. — RSR, XIII, 1923, p. 491- 
510; XIV, 1924, p. 33-45. 


69. Chronique d'histoire des origines chrétiennes. — RAP, XXXVI, 1923, p. 230-246 ; — 
XXXVII, 1923, p. 104-107. 


1924 


70. Aux origines de la poésie chrétienne latine : Commodien. — RA, 
XXXVIII, 1924, p. 537-560. 


71. L'autorité du siège romain et les controverses du III® siècle (230-270). — 
RSR, XIV, 1924, p. 255-272 ; 385-410. 
72. Tertullien, De baptismo, v. 
Sur la lettre des six évéques. — RSR, XIV, 1924, p. 292-293. 


73. La notice de Gennadius sur Commodien. — RSR, XIV, 1924, p. 444- 
447. 
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74. L'édit d'Agrippinus. — RSRUS, IV, 1924, p. 1-25. 


75. F. Loors. Paulus von Samosata. Eine untersuchung zur altkirlichen Literatur - und 
Dogmengeschichte. Coll. « Texte und Untersuchungen », 44-5, Hinrichs, Leipzig, 
1924, XX-346 p. — RHE, XX, 1924, p. 512-516. 


76. Chronique d'histoire des origines chrétiennes. — RAp, XXXVII, 1924, p. 739-758 ; — 
XXXIX, 1924, p. 95-107 ; 169-180. 


1925 
77. Les priéres du Nouveau Testament. — RAp, XL, 1925, p. 279-296; 
385-399. 
78. Les traditions juives dans l’œuvre d'Origéne. — RB, XXXIV, 1925, 
p. 217-252. 
79. Boanerges. — RSR, XV, 1925, p. 167-168. 


80. Chronique d'histoire des origines chrétiennes. — RAP, XXXIX, 1925, p. 737-751 ; — 
XL, 1925, p. 43-55. E 


1926 


81 Clément d'Alexandrie. Coll. « Les moralistes chrétiens », J. Gabalda, 
Paris, 1926, 320 p. 


82. La vie chrétienne aux II° et IV? siécles d'aprés les papyrus. — RAf, 
XLI, 1926, p. 643-651; 707-721. 

83. Le témoignage de Josèphe slave sur Jésus. — RAP, XLIII, 1926, 
p. 314-353. 

84. Melchisédech dans la tradition patristique. — RB, XXXV, 1926; 
P- 495-509; XXXVI, 1927, p. 25-45. 

85. Astérius le Sophiste. — RHE, XXII, 1926, p. 221-272. 


86. Le discours apologétique de S. Lucien d'Antioche. — RHE, XXII, 
1926, p. 487-512. 
87. L'homélie de saint Basile Adversus eos qui calumniantur nos. — RSR, 
XVI, 1926, p..21-28. 
88. Saint Athanase d’Alexandrie a-t-il connu la Thalie d'Arius ? — RSRUS, 
TNI 1026) p. 527-532: 
89. Chronique d'histoire des origines chrétiennes. — RAp, XLI, 1926, p. 464-483 ; — XLII, 
. 1926, p. 674-685; 727-739. 


90. I œuvre de M. Tixeront. — RAP, XLII, 1926, p. 217-228. 


1927 

91. Alexandre à Eusèbe. Mélanges de philol. et d'hist. publiés à l'occ. du 
cinquantenaire de la Fac. des Lettres de l'Univers. de Lille, Lille, 
1927. 

92. Le sacrifice de la messe. — RAP, XLIV, 1927, p. 47-55. 

93. Un prédicateur populaire au III? siècle : les homélies d'Origéne. — 
RAp, XLV, 1927, p. 513-526 ; 679-691. 

94. La Thalie d'Arius. — RPh, 3° série, I, 1927, p. 211-233. 

95. L'Église romaine sous le pontificat de saint Anicet (154-165). — RSR, 
XVII, 1927, p. 481-511. 


. 96. L'œuvre du R.P. Léonce de Grandmaison. — RAP, XLV, 1927, p. 279-289. 


97. Chronique d'histoire des origines chrétiennes. — RAP, XLIV, 1927, p. 359-379; — 
XLV, 1927, p. 347-366. 1 
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98. 


99. 


100. 
101. 
102. 


103. 
104. 
105. 
106. 


107. 


108. 


109. 


110. 


114. 


115. 


116. 


A-C. DE VEER 


1928 


Littérature grecque chrétienne. Coll. « Bibliothéque catholique des 
sciences religieuses », Bloud et Gay, Paris [1928], 187 p. 


I/hermétisme et les origines de la pensée chrétienne. — BICP, 1928, 
p. 133-151. 

Jésus-Christ. — BICP, 1928, p. 278-293. 

L'histoire du dogme de la Trinité, — RAp, XLVII, 1928, p. 280-294. 

Le souvenir d'Arius dans le Predestinatus. — RB, XL, 1928, p. 256- 
261. 

L'héritage littéraire d'Aétius. — RHE, XXIV, 1928, p. 809-827. 

Origéne et la magie. — RSR, XVIII, 1928, p. 126-142. 

Boanerges. — RSR, XVIII, 1928, p. 344. 


La politique religieuse de Constantin aprés le Concile de Nicée. — 
RSRUS, VIII, 1928, p. 516-551. 


La vie spirituelle d'aprés saint Athanase. — VS, XVIII (1928), p. [97]- 
pec 


Chronique d'histoire des origines chrétiennes. — RAP, XLVI, 1928, p. 475-491 ; 726- 
740; — XLVII, 1928, p. 86-95. 


1929 


Littérature latine chrétienne. Coll. « Bibliothéque catholique des 
Sciences religieuses », Bloud et Gay, Paris, 1929, 23I p. 


Paul de Samosate. Étude historique. Coll. « Spicilegium Sacrum 
Lovaniense ». Louvain, 1929, Nouvelle édition entièrement 
refondue, X-573 p. 

L'indiculus de Haeresibus du Pseudo-Jéróme. — RSR, XIX, 1920, 
P. 385-405. 


Chronique d'histoire des origines chrétiennes. — RAp, XLVIII, 1929, p. 328-346 ; — 
XLIX, 1929, p. 350-368 ; 620-632. - 


E. DE FAYE. Origene, sa vie, ses œuvres, sa pensée. T. II : I ambiance philosophique : 
t. III : La doctrine. Leroux, Paris, 1927-1928, Iv-248 et 306 p. — RHE, XXV, 1929, 
p. 279-286. 


D. GORCE. La lectio divina des origines du cénobitisme à saint Benoit et Cassiodore, t. I : 
Saint Jéróme et la lecture sacrée dans le milieu ascétique romain. Picard, Paris, 1925, 
XXXVI-398 p. — RQH, CXI, 1929, p. 396-399. 


I œuvre de Mgr Pierre Batiffol. — RSR, XIX, 1929, p. 122-I4I. 


1930 


Greek Literature of the early christian Church. Translated by 
Brother M. Reginald. Sands and C°, London, 1930, VIII-I9I p. 


. Clemente de Alejandria. Traduccion por Jaime Guasp. Delgado. 


M. Aguilar, Madrid [1930], 312 p. 


. L'Afrique chrétienne. Coll. « Bibliothéque catholique illustrée », 


Bloud et Gay, Paris, 1930, 56 p. 


. Les actes des martyrs bourguignons et leur valeur historique. —- Annales 


de Bourgogne, II, 1930, p. 235-253. 
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120. Les derniers jours de l'ancienne Église d'Afrique. — RA Pl ETOS0; 
P. 513-530. | , 

121. Fragments attribués à Arius. — RHE, XXVI, 1930, p. 253-268. 


122. Un nouvel ouvrage sur Jésus [M. Lepin, Le Christ Jésus, son existence historique et 
sa divinité. Paris, 1929]. — RAP, L, 1930, p. 361-364. 

123. Chronique d'histoire des origines chrétiennes. — RA p, LI, 1930,-p. 213-234. 

124. EUG. ALBERTINI. I empire romain. Coll. « Peuples et Civilisations », IV. Alcan, Paris’ 
1929, 462 p. — RHE, XXVI, 1930, p. 352-355. 

125. P. FRANCHI DE'CAVALIERI. Note agiografiche. Coll. « Studi e Testi », fasc. 49. Typographie 
vaticane, Rome, 1928, VIH-254 p. — RHE, XXVI, 1930, p. 363-364. 

126. R. LE PICARD. La communauté de la vie conjugale, obligation des époux. Étude cano- 
nique. Libr. du Recueil Sirey, Paris, 1930, XXVII-467 p. — RHE, XXVI, 1930, p. 741- 
742. 

127. L. FARGES. Les idées morales et religieuses de Méthode d'Olympe. Contribution à 


Tétude des rapports du christianisme et de l'hellénisme à la fin du me siècle. Beau- 
chesne, Paris, 1929, XV1-266 p. — RQH, CXIII, 1930, p. 363-367. 


128. Adolf von Harnack. — VInt., VIII, 1930, p. 194-203. 


129. Autour de saint Augustin. — VS, XXV, 1930, p. [161]-[171]. 
1931 
130. Origene. Coll. « Les moralistes chrétiens », J. Gabalda, Paris, 1931, 
312 p. 


131. Le concile d'Éphése. — RAP, LII (1931), p. 641-652. 


|. 132. Autour de Denys l'Aréopagite. — RSR, XXI, 1931, p. 201-204. 


133. Sévère et le Pseudo-Denys. — VS, XXVII, 1931, p. [43]-[48]. 
134. Textes chrétiens. — VS, XXVIII, 1931, p. [51]-[61]. 

135. Le concile d'Ephése. — VS, XXIX, 1931, p. 59-64. 

136. L'apport doctrinal de la Patrologia Orientalis. — BICP, XXXII, 1931, p. 157-166. 


137. Chronique d'histoire des origines chrétiennes. — RAP, LII, 1931, p. 471-492 ; — LIII: 
1931, p. 346-361; 476-492. 


138. A. DUFOURCQ. L’avenir du christianisme. Première partie : Histoire ancienne de l'Église 
IV. Le christianisme et l'Empire (200-700). Plon, Paris, s.d. [1930], V-472 p. — RQH 
CXIV, 1931, p. 358-361. 


139. Chronique d'hagiographie : période patristique. — VS, XXVI, 1931, p. [173]-[190] 
1932 


140. [En collaboration avec A. Tricot.] Le Christ. Encyclopédie popu- 


laire des connaissances christologiques. Bloud et Gay, Paris, 
1932. (Le dogme christologique du II au IVe siècle, p. 393-415. 
Le Christ vivant dans l'Eglise et la doctrine du Corps mystique, 
p. 555-571. Jésus vu par les. non-chrétiens, p. 849-876.) 

141. ORIGENE. De la prière. Exhortation au martyre. Introduction, 
traduction et notes. Coll. « Bibliothèque patristique de spiritua- 
lité ». Gabalda, Paris, 1932, 287 p. 


142. L'Église à la fin du 1°? siècle. Coll. « Bibliothèque catholique de 
sciences religieuses ». Bloud et Gay, Paris, 1932, 178 p. 

143. Origene et Aristote. — Mélanges Gustave Glotz, Presses Univers., 
Paris, 1932,.t.-L; p. 79-83. 

144. Esclaves et attelages. — RAP, LIV, 1932, p. 49-57. 
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145. La littérature patristique des Questiones et vesponsiones sur l'Écriture 
Sainte, — RB, XLI, 1932, p. 210-236; 341-369; 515-537, XLII, 
1933, p. I4-30; 211-229; 
146. Les écoles romaines au second siècle, — RHE, XXVIII, 1932, p. 501- 
532. 
147. Saint Lucien d'Antioche et son école : les collucianistes. — RSR, XXII, 
1932, p. 437-462. 
148. L'Église et l'enseignement pendant les trois premiers siècles. — RSRUS, 
XII, 1932, p. 1-28. 
149. Deux écrivains grecs de la Gaule : Favorinus et Salluste. — VInt, 
XVIII, 1932, p. 522-528. 3 
150. La spiritualité d'Origéne. — VS, XXXI, 1932, p. [80]-[107]. 
151. Chronique d'histoire des origines chrétiennes. — RAp, LIV, 1932, p. 194-218. 
152. J. TuRMEL. Histoire des dogmes. I. - Le Péché originel. La Rédemption. Rieder, Paris. 
1931, 468 p. 
— Histoire du diable. Coll. « Christianisme », 38, Rieder, Paris, 1931, 296 p. — RQH, 
CXVII, 1932, p. 184-19r. 
153. Chronique d'histoire de la spiritualité : période patristique. — VS, XXX, 1932, p. [112]- 
[126]. ; 
154. Chronique d'histoire de ia spiritualité : période patristique. — VS, XXXII, 1932, p. [57]- 
[64]. 
1933 


155. En lisant les Péres. Bloud et Gay, Paris, 1933, nouvelle édition 
revue et corrigée, 278 p. 

156. [En collaboration avec E. Masure et M. Brillant.] Le Rédempteur. 
Bloud et Gay, Paris, 1933, 236 p. I'e Partie : L'attente. 

157. Les Laudes Domini, un poéme autunois du commencement du Iv® siécle. 
— Mémoires de l'Académie des Sciences et Belles-Lettres de Dijon 
(1933). Dijon, 1934, p. 36-51. 

158. Un encyclopédiste chrétien du mme siècle : Jules Africain. — RAP, 
LVII, 1933, p. 257-271. 

159. Le Concile d'Antioche (379). — RBén., XLV, 1933, p. 196-213. 

160. Sur la réitération du Concile de Nicée. — RSR, XXIII, 1933, p. 430- 


450. 
161. Chronique d'histoire des origines chrétiennes. — RAP, LVI, 1933, p. 446-461 ; 593-606 ; 
715-739. 
' 162. Chronique d'histoire de la spiritualité : période patristique. — VS, XXXIV, 1933, 
p. [5o[-[62]. 


163. Chronique d'histoire de la spiritualité : période patristique. — VS, XXXVII, 1933, 
p. [50]-[64]. ! 


1934 


164. [En collaboration avec M. Brillant.] Eucharistia. Bloud et Gay, 
Paris, 1934, 1022 p. (Histoire du dogme eucharistique des origines 
au IVe siècle, p. 39-77. L'Eucharistie depuis le Concile de Trente, 
p. 123-148. La littérature eucharistique pendant les cing premiers 
siècles, p. 757-775.) 

165. [En collaboration avec G. Jacquemet...] Tu es Petrus. Bloud et 
Gay, Paris, 1934, xv-1168 p. (La papauté pendant les trois premiers 
stécles, p. 289-317.) 
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166. L'ceuvre exégétique et historique du R. P. Lagrange. — Cahiers de la 
Nouvelle Journée, 28, Bloud et Gay, Paris, 1934 (III. Le milieu 
hellénique, p. 121-161.) 


167. Le manicheisme et les découvertes récentes. — RAP, LVIII, 1934, 
P. 541-559. 

168. Saint Jérome et ses maîtres hébreux. — RBén., XLVI, 1934, p.145- 
164. 


169. L’Église et l'enseignement au ıve siècle, — RSR US, XIV, 1934, p. 524- 
549; XV, 1935, p. 1-27. 

170. La spiritualité de Clément d’Alexandrie. — VS, XXXIX, 1934, p. 81- 
104; I29-I45. ; 

171. Chronique d'histoire des origines chrétiennes. — RAP, LIX, 1934, p. 96-112 ; 235-246. 


142,5 D: VAN DEN EYNDE. Les normes de l'enseignement chrétien dans la littérature patris- 
tique des trois premiers siècles. Duculot, Gembloux ; Gabalda, Paris, 1933, XXVIII, 
360 p. — RHE, XXX, 1934, p. 365-370. 

173. Chronique d'histoire de la spiritualité : période patristique. — VS, XXXVIII, 1934, 
p. [171]-[190]. : 

174. Bs d'histoire de la spiritualité : période patristique. — VS, XLI, 1934, p. [105]- 
123]. i 


1935 


175. La vie spirituelle d'aprés les Péres des trois premiers siécles. Bloud 
et Gay, Paris, 1935, 318 p. 

176. Paganisme et Christianisme. A propos d'un ouvrage récent. — RAf, 
LX, 1935, p. 36-51. 

177. Éditions et rééditions d'ouvrages patristiques. — RBén, XLVII, 1935, 
p. 356-380. 

178. Études sur un cycle hagiographique : les martyrs de Chrocus. — RHEF, 
XXI, 1935, p. 5-29. 

179. Prudence : Psychomachie. Praef., 31. — RSR, XXV, 1935, p. 363. 


180. La spiritualité des Péres apostoliques. — VS, XLII, 1935, saint Ignace 
d'Antioche, p. 140-161; saint Polycarpe, p. 251-260. 


.181. Une nouvelle histoire de l'Église. — RAp, LX, 1935, p. 361-364. 


182. Chronique d'histoire des origines chrétiennes. — RAp, LX, 1935, p. 605-622 ; 725- 
741. 

183. Paul HENRY. Plotin et l'Occident ; Firmicus Maternus, Marius Victorinus, saint Augu- 
stin et Macrobe. Coll. «Spicilegium sacrum Lovaniense », fasc. r5, Louvain, 1934, 
VI-291 p. 

— Recherches sur la Préparation évangélique d’Eusebe et l'édition perdue des ceuvres 

de Plotin, publiée par Eustochius. Coll. « Biblioth. de l'Éc. des Hautes Études, Sc. 
Relig. », vol. I, Leroux, Paris, 1935, xU-I43 p. — RHE, XXXI, 1935, p. 779-782- 

184. Chronique d'histoire de la spiritualité : période patristique. — VS, XLIV, 1935, p. [1ro- 
[127]. 


1936 
185. [En collaboration.] Histoire de l'Église, publiée sous la direction de 


A. Fliche et V. Martin, t. III. De la paix constantinienne à la 
mort de Théodose. Bloud et Gay, Paris, 1936, 539 p. 


186. Recherches sur saint Lucien d’Antioche et son Ecole. Beauchesne, 
| Paris, 1936, vii1-380 p. 
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187. 
188. 
189. 
190. 
191. 


192. 


193. 


194. 
195. 


196. 


197. 


198. 


199. 


200. 


201. 
202. 


203. 


204. 


205. 
206. 


207 
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Les martyrs bourguignons de la persécution d’Aurélien. — Annales de 
Bourgogne, VIII, 1936, p. 321-348. 

Les martyrs de Brémur. — Mémoires de l'Académie de Dijon, 1936, 
p. 15-31. 

Copistes et manuscrits dans les universités médiévales. — RA, LXII, 


1936, p. 281-289. 

Faux et fraudes littéraires dans l'antiquité chrétienne. — RHE, XXXII, 
1936, p..5-23; 275-302. 

Lectures spirituelles dans les écrits des Peres: — VS, XL VIE 0307 
p. 199-203. 

Les origines du sacerdoce chrétien. — VS, XLVII, 1936, p. [12]-[32] ; 
[86]-[106]. 

J: THOMAS. Le mouvement baptiste en Palestine et Syrie (150 av. J.-C.-300 ap: J.-C.). 


Dissertation. Duculot, Gembloux, 1935, XXVIII-455 p. — RHE, XXXII, 1936, p. 113- 
II. 


Chronique d'histoire des origines chrétiennes. — RAP, I, XII, 1936, p. 93-106 ; 224-235. 


Chronique d'histoire de la spiritualité : période patristique. — VS, XLVII, 1936, p.[175]- 
[190]. 


1937 


[En collaboration avec M. Nédoncelle et M. Brillant.] Apologétique. 
Bloud et Gay, Paris, 1937, 1380-96 p. (Les Origines chrétiennes, 
p. 436-496 ; Heresies d’autrefois, p. 715-735.) 

[En collaboration.] Histoire de l'Église, publiée sous la direction 
de A. Fliche et V. Martin, t. IV. De la mort de Théodose à l'avé- 
nement de saint Grégoire le Grand. Bloud et Gay, Paris, 1937, 
612 p. 

Le Sauveur. Coll. « Bibliothéque cath. sciences religieuses ».. Bloud 
et Gay, Paris, 1937, 224 p. 


La latinisation de l'Église d'Occident. — Irenikon, XIV, 1937, p. 3-20; 
113-130. 

La culture latine dans l'Orient chrétien au Ive siècle. — Ivénikon, 
XIV, 1937, p. 313-338. 

Aux origines de l'école d'Alexandrie. — RSR, XXVII, 1937, p. 69-90. 


Le sacerdoce et les missions à l’àge apostolique. — VS, L, 1937, p. [85]- 
[112]. 

Le sacerdoce chrétien d’apres les Péres apostoliques. — VS, LIII, 
1937, p. [1]-[28]. 

Le sacerdoce chrétien d'aprés les Alexandrins. — VS, LIII, 1937, 


P. [144]-[173]. 
Chronique d'histoire des origines chrétiennes. — RAp, LXV, 1937, p. 452-463. 


MIN d'histoire de la spiritualité : période patristique. — VS, L, 1937, p. [172]- 
189]. 


1938 
. Les Épitres pastorales, traduites et commentées. Coll. « La Sainte 


Bible », publiée sous la direction de L. Pirot, t. XII, Letouzey et 
Ané, Paris, 1938, p. 191-372. 
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208. Saint Augustin et la philosophie. — BICP, XXIX, 1938, p. 270-274 ; 
293-302. 

209. L'enseignement religieux dans les premiers siècles. — RAp, LXVI, 
1938, p. 641-655; LXVII, 1938, p. 5-18. 

210. Les répercussions des controverses théologiques des ve et vie siécles 
dans les églises de Gaule. — RHEF, XXIV, 1938, p. 23-46. 

211. Acace de Bérée et son róle dans la controverse nestorienne. — RSRUS r 
XVIII, 1938, p. 20-45. 

212. Chronique d'histoire des origines chrétiennes. — RAP, LXVI, 1938, p. 106-114. 

213. L'œuvre du P. Lagrange. — RAP, LXVI, 1938, p. 576-591. 

214. Chronique d'histoire de la spiritualité. — VS, LIV, 1938, p. [50]-[6r]. 

215. EE d'histoire de la spiritualité : période patristique. -— VS, LVII, 1938, p. [45]- 
L57]- : 


1939 


216. [En collaboration avec A. Robert et A. Tricot.] Initiation biblique. 
Desclée, Paris, 1939, XXII-834 p. (Les versions de la Bible, p. 250- 
258 ; 280-283 ; L’exegese patristique, p. 293-304 ; Les Grecs et les 
Romains, p. 481-489; Les religions du monde greco-romain, 
p. 635-664.) 
217. Die Stimme der Väter, dans : T6CHLE, Die eine Kirche; J. A. Mohler 
1 zum Gedanken (1838-1839), Schòningh, Paderborn, 1939, p. 63-86. 
218. L’Occident en face de la crise arienne. — Ivénikon, XVI, 1939, p. 389- 
424. f 
219. Sur la patrie des évêques dans les premiers siècles. — RHE, XXXV, 
1939, P. 217-242. 
220. La culture grecque dans l'Occident chrétien au 1v? siècle. — RSR, 
XXIX, 1939, p. 5-58: 
221. Le sacerdoce chrétien d'aprés Tertullien. — VS, LVIII, 1939, p. [109]- 
[124]. 
222. Le sacerdoce chrétien d'aprés saint Cyprien. — VS, LX, 1939, p. [87]- 
[119]. 
223. Paul HENRY. Études plotiniennes, t. I : Les États du texte de Plotin. Desclée de Brouwer 
Paris; L’Edit. Universelle, Bruxelles, Museum Lessianum, Louvain, 1938, XXVIH- 
426 p. — RHE, XXXV, 1939, p. 88-91. 
224. F. E. VOKES. The riddle of the Didache : fact or fiction, heresy or catholicism ? Society 
for promoting christian knowledge. Londres, 1938, v1-222 p. — RHE, XXXV, 1939, 
p. 540-543. 
225. E. MOLLAND. The conception of the Gospel in the Alexandrian theology. Coll. « Skrifter 


utgitt av det norske videnskaps Akademi i Oslo, II. Hist. filos. Klasse », n? 23, Jacob 
Dybwad, Oslo, 1938, xu-185 p. — RHE, XXXV, 1939, p. 543-545. 

226. A. LIESKE. Die Theologie der Logosmystik bei Origenes. Coll. « Münsterische Beitrage 
zur Theologie », fasc. 22, Aschendorff, Münster, 1938, Xv-230 p. — RHE, XXXV, 

. . 1939, P. 546-547. 

227. H. LIETZMANN. Geschichte der alten Kirche, t. III : Die Reichskirche bis zum Tode 
Julians. W. de Gruyter, Berlin, 1938, vım-346 p. — RHE, XXXV, 1939, p. 550-552. 

228. Chronique d'histoire des origines chrétiennes. Saint Augustin. — NRAP, I, 1939, p. 363- 
371 ; — II, 1939, p. 167-175. 

229. Chronique d'histoire de la spiritualité : période patristique. — VS, LXI, 1939, p. [107]- 
[125]. 
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1940 


230. (En collaboration.) Storia della chiesa..., t. III. Dalla pace costan- 
tiniana alla morte di Teodosio. Trad. ital. par S. Bertola et 
G. de Stefani. R. Berruti, Turin, 1940. 

231. Saint Augustin. L'homme et l’œuvre. Coll. « Bibliothéque augus- 
tinienne », Desclée de Brouwer, Paris, 1940, VII-528 p. 

232. Les premiers temps du christianisme de langue copte en Egypte. — 
Memorial Lagrange, Gabalda, Paris, 1940, p. 203-216. 

233. Formules liturgiques grecques à Rome au Iv° siècle. — RSR, XXX, 
1940, p. I09-II2. 

234. Traductions et adaptateurs au IV? siécle. — RSR, XXX, 1940, p. 257- 
306. 

235. L’Occident et les documents de la controverse arienne. — RSRUS, 
XX, 1940, p. 28-64. 

1941 


: 236. Actes des Martyrs de Lyon, Paris [1941], 32 p. 
237. Les premiers jours de l'Église. Coll. « Bibliothéque catholique de 
sciences religieuses ». Bloud et Gay, Paris, 1941, 192 p. 


238. (En collaboration). Storia della Chiesa... t. IV. Dalla morte di 
Teodosio all'elegione di Gregorio Magno. Trad. ital. par P. Frutaz. 
R. Berruti, Turin, 1941. : 

239. La conversion dans les premiers siécles chrétiens. — ATh, IT, 1941, 
p. 89-106 ; 206-232. 

240. Un humaniste chrétien : Saint Hilaire de Poitiers. — RHEF, XXVII, 


I941, Dp. 5-25. 
241. Chronique d'histoire de la spiritualité. — RENCONTRES, V, 1941, p. 119-127. 
1942 
242. Les plus belles pages de saint Augustin. Albin Michel, Paris, 1942, 
32 P. 


243. Lettrés chrétiens et civilisation romaine à l'aube du Moyen âge. — 
ATh, III, 1942, p. 424-462. 


244. Paul HENRY. Études plotiniennes, t. II : Les manuscrits des Ennéades. Desclée de 
Brouwer, Paris, L’Édit. Univ., Bruxelles, 1941, XLVU-351 p. — RHE, XXXVIII, 
1942, p. 476-479. 


245. Reallexicon für Antike und Christentum. Wörterbuch zur Auseinandersetzung des 
Christentum mit der antiken Welt... herausgegeben von Th. Klauser, K. W. Hiers 
mann, Leipzig, fasc. 1-2, 1942. — ATh, III, 1942, p. 567-568. 


1943 


246. ATHÉNAGORE. Supplique au sujet des chrétiens. Introduction et 
traduction. Coll. « Sources chrétiennes », 3, Ed. du Cerf, Paris, 


I943, 176 p. 

247. Les plus belles pages de saint Jean Chrysostome. Albin Michel, Paris, 
1943, 40 p. 

248. Chrétiens et paiens à la fin du Ive siècle. — ATh, IV, 1943, p. 457-503. 


251. 


252. 


253. 


254. 


255. 


256. 


257. 


259. 


260. 


261. 


262. 


263. 
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258. 


264. 


265. 


266. 
267. 
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La an de saint Césaire d'Arles, — RHEF, XXIX, 1943, p. 201- 
236. 


Saint Paul juriste. — Science religieuse, Travaux et Recherches, 1943, 
p. 209-210. 
SAINT CYPRIEN. De l'Unité de l'Église catholique. Introd, traduct. et notes par P.de 


S Coll. « Unam Sanctam », 10, Édit. du Cerf, Paris, 1942. — ATh, IV, 1943, 
p. 181-182. 


Les Confessions de saint Augustin. Texte de l'édit. bénédict., introd., traduct. et notes 
par G. Combés, Lethielleux, Paris, 1942. — ATh, IV, 1943, p. 182-183. 

H. LIETZMANN. Histoire de l'Église ancienne, t. III, I/Église de l'Empire jusqu'à la 
mort de Julien. Trad. francaise d'A. Jundt. Payot, Paris, 1941. — ATA, IV, 1943, 
p. 184. > 

J.-M. DECHANET. Aux sources de la spiritualit de Guillaume de Saint-Thierry. Beyaert, 
Bruges, 1940. 

— Guillaume de Saint-Thierry. L'homme et son œuvre. Beyaert, Bruges, 1942. — 
ATh, IV, 1943, p. 371-372. : 


F. CAYRÉ. Patrologie et histoire de la théologie, t. III, livre V, première partie : Maîtres 
modernes de la vie chrétienne. Desclée et Cie, Paris, 1943, XXXU-582 p. — RHEF, 
XXIX, 1943, p. 303-307. 


Tee. PALANQUE, H. DAVENSON, P. FABRE, G. DE PLINVAL, J. CHAMPOMIER, M.-F. LAU 
ZIERE. Le Christianisme et la fin du monde antique. Edit. de l'Abeille, Lyon, 1943, 
214 p. — RHEF, XXIX, 1943, p. 339-340. 

P. COURCELLE. Les lettres grecques en Occident, de Macrobe à Cassiodore. E. de Boc- 
card, Paris, 1943, XVI-440 p. — RMAL, I, 1945, p. 312-319 ; ATh, VII, 1946, p. 348- 
353- 


1944 


Du nouveau sur Didyme l'Aveugle. — Science veligieuse. Travaux et 
recherches, 1944, p. 247-250. 
H. VON BALTHASAR. Présence et pensée, Essai sur la philosophie religieuse de Grégoire 
de Nysse. Beauchesne, Paris, 1942. — ATh, V, 1944, p. 177-180. 
I. BOUYER. I;Incarnation et l'Église, Corps, du Christ dans la théologie de saint Atha- 
nase. Coll. « Unam Sanctam », 11. Éd.-du Cerf, Paris, 1943. — ATh, V, 1944, p. 355- 
357. 


L. FEBVRE. Le probléme de l’incroyance au xvi? siècle : la religion de Rabelais. Coll. 
« Évolution de l'humanité », 53, Albin Michel, Paris, 1942. — AT h, V, 1944, p. 545- 


548. 

P. GALLAY. La vie de saint Grégoire de Nazianze. Vitte, Lyon, 1943. — ATh, V, 1944, 
p. 553-556. 

GUILLAUME DE SAINT-THIERRY. (Euvres choisies.. Introd, traduct. et notes par 
J.-M. Déchanet, O.S.B. Ed. Montaigne, Aubier, Paris, 1944. — AT, V, 1944, p. 565- 


567. 
1945 


[En collaboration avec J. R. Palanque.] Le christianisme et l'Occi- 
dent barbare, Ed. du Cerf, Paris, 1945, t. II, 433 p. (Ennodius 
de Pavie, p. 229-263. Boéce, p. 265-319.) 


La théologie de l'Église, de saint Clément de Rome à saint Irénée. 
Coll. « Unam Sanctam », XIII, Ed. du Cerf, Paris, 1945, 248 p. 


Cassiodore et la fin du monde ancien. — ATh, VI, 1945, p. 383-425: 


La chronologie des lettres de saint Jean Chrysostome à Olympias. — 
MSR, II, 1945, p. 271-284. 
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274. 
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278. 
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282. 
283. 


284. 


285. 


286. 


287. 


288. 


289. 
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Sur une citation de saint Ambroise dans les controverses christolo- 
giques. — RHE, XL, 1941-1945, p. 171-176. : 

Remarques critiques sur une liste chronologique des saints de France. 
CPE XXXI, 1945; Pa 2192907 - 

Saint Bernard et Origene ? — RMAL, I, 1945, p. 420-421. 


Mélanges de science religieuse, publiés par un groupe de professeurs des Facultés catho- 
liques de Lille, Lille, 1944. — AT, VI, 1945, p. 251-253. 


Th. CAMELO?, O.P. Foi et gnose. Introduction à l'étude de la connaissance mystique 
chez Clément d'Alexandrie. Vrin, Paris, 1945. — AT, VI, 1945, p. 474-476. 


"NICETAS STETHATOS. Le Paradis spirituel et autres textes annexes. Texte, traduct 


commentaire par M. Chalendard. Coll. « Sources chrétiennes », 8. Éd. du Cerf, Paris 
[1945]. — ATh, VI, 1945, p. 476-477. 

ORIGENE. Homélies sur la Genese. Traduct. et notes de L. Doutreleau, S.J. Introd. de 
H. de Lubac, S.J. Coll. « Sources chrétiennes », 7. Ed. du Cerf, Paris [1944]. — ATh, 
VE 1945, P. 477-478. 


GREGOIRE DE NYSSE. La création de l'homme. Introd. de J. Laplace, S.J. Notes de 
J. Daniélou, S.J. Coll. « Sources chrétiennes », 6. Ed. du Cerf, Paris [1944]. — AT, 


VI, 1945, p. 478-479. 


PRUDENCE. Cathemerinon (Livre d'heures). Texte établi et traduit par M. Lavarenne. 
Les Belles Lettres, Paris, 1943. — AT, VI, 1945, p. 479-480. 


1946 


[En collaboration.] Pére Lagrange and the Scriptures. Translated 
by R. T. Murphy. Bruce and C°, Milwaukee [1946], 216 p. 


Saint Jérôme et l'Évangile selon les Hébreux. — MSR, III, 1946, 
p. 5-36. 

Rectifications opportunes. — RHEF, XXXII, 1946, p. 234-235. 

L'Expositio fidei attribuée à saint Ambroise. — Miscellanea Giovanni 
Mercati. Coll. « Studi e Testi », 121. Citta del Vaticano, 1946, t. I, 
p. 199-218. 

Le souvenir de saint Ephrem dans le Haut Moyen âge latin. — RMAL, 
IL, 1946, p. 297-300. 

Tractare, tractatus. — RSR, XXXIII, 1946, p. 211-235. 


L. CRISTIANI. Cassien, 2 vol. Éd. de Fontenelle, Abbaye de Saint-Wandrille, 1946. — 
ATh, VIII, 1947, p. 119-120. 


MAXIME LE CONFESSEUR. Centuries sur la Charité. Introd. et traduct. par J. Pégon, S.J. 
Coll. « Sources chrétiennes », 9. Éd. du Cerf, Paris, 1945. — ATA, VII, 1946, p. 135- 
136. 


IGNACE D'ANTIOCHE. Lettres. Texte et trad. par Th. Camelot, O.P. Coll. « Sources 
chrétiennes », 10. Éd. du Cerf, Paris, 1945. — ATA, VII, 1946, p. 137-138. 


R. Portier. Saint Augustin le Berbère. Les Publications techniques et artistiques, 
Paris, 1945. — ATh, VII, 1946, p. 138-140; — RHEF, XXXII, 1946, p. 123-125. 


G. HULTGREN. I,e Commandement d'amour chez Augustin. Interprétation philosophique 
et théologique, d’après les écrits de la période 386-400. Vrin, Paris, 1939. — ATA, 
VII, 1946, p. 141-143. 


A. COMBES. Un inédit de saint Anselme, Le traité De unitate divina essentie et pluralitate 
creaturarum, d'aprés Jean de Ripa. Coll. « Étud. de philos. médiévale », 34. Vrin, 
Paris, 1944. — ATA, VII, 1946, p. 145-148. 


J. Mouroux. Sens chrétien de l'homme. Aubier, Paris, 1945. — ATh, VII, 1946, p. 332- 
334- 


H. DU MANOIR DE JUAYE, S.J. Dogme et spiritualité chez saint Cyrille d'Alexandrie. 
Vrin, Paris, 1944. — ATh, VII, 1946, p. 341-344. 
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291. J.C. PLUMPE. Mater Ecclesia. An inquiry into concept of the Church as mother in early 
christianity. Coll. « Studies in christian antiquity », 5. The cath. Univ. of America 
Press, Washington, 1943. — ATh, VII, 1946, p. 344-346 ; — RHEF, XXXII, 1946, 

A Pu 152-153. 


292. M. M. MUELLER (Sister). The vocabulary of pope St Leo the Great. Coll. « Patristic 
Studies», I XVII. The Cath. Univers. of America Press, Washington, 1943. — ATA, 
VII, 1946, p. 354-356. 


293. FR. X. MURPHY, Rufinus of Aquileia (345-411), his life and works, The Cath. Univers, 
of America Press, Washington, 1945. — ATA, VII, 1946, p. 356-358; — RMAL. 
II, 1946, p. 181-182. 


294. C. M. SAGE, Paul Albar of Cordoba, Studies on his life and writings. The cath. Univers, 
of America Press, Washington; 1943. — ATh, VII, 1946, p. 358-359; — RMAL. 
II, 1946, p. r9r-192. 


295. J. DE GHELLINCK. Patristique et moyen Age. Études d'histoire littéraire et doctrinale, 
t. II : Les recherches sur les origines du symbole des Apötres, Coll. « Mus. Lessianum, 
Sect. hist. », 6. Desclée de Brouwer, Paris ; l'Édit. Univ. Bruxelles, 1946, X-280 p. — 
RHE, XLI, 1946, p. 445-448 ; ATA, VIII, 1947, p. 126-128. 


296. G. DE PLINVAL. Pélage, ses écrits, sa vie et sa réforme. Étude d'histoire littéraire et 
religieuse. Payot, Iausanne, 1943, 430 p. — RHE, XLI, 1946, p. 470-473. 


297. J. LECLERCQ. La vie du Christ dans son Église. Coll. « Unam Sanctam », 12. Édit. du 
Cerf, Paris, 1944, 249 p. — RHEF, X XXII, 1946, p. 162-163. 


1947 


298. A l'École de saint Augustin. Coll. « Les maitres immortels ». Oeper, 
Ecully [1947], 189 p. 


299. La théologie de l'Église, de saint Irénée au Concile de Nicée. Coll. 
« Unam Sanctam », XIV. Ed. du Cerf, Paris, 1947, 348 p. 


300. HIPPOLYTE. Commentaire sur Daniel. Introduction. (Texte établi 
et traduit par M. Lefévre.) Coll. « Sources chrétiennes », r4. 
Ed. du Cerf, Paris, 1947, 403 p. 

301. P. DE LABRIOLLE, Histoire de la littérature latine chrétienne. Edition 
revue et augmentée par G. Bardy. Les Belles Lettres, Paris, 1947, 
2 vol. XIV-450 et 451-884 p. 

302. Orientalisme, Occidentalisme, Catholicisme. — ATA, VIII, 1947, 
p. 230-244. 

303. La philosophie de saint Augustin. — ATh, VIII, 1947, p. 381-400. 

304. Le florilége d'Étienne Gobar. — REB. V., 1947, p. 5-30. 


305. L’attitude politique de saint Césaire d’Arles. — RHEF, XXXIII, 
I947, p. 241-256. 

306. Sur les anciennes traductions latines de saint Athanase. — RSR, 
XXXIV} 1947, P. 239-242. 

307. Saint Grégoire VII et la réforme canoniale au xI° siècle. — Studi 


gregoriani per la storia di Gregorio VII e della riforma gregoriana, 
I, 1947, p. 47-64. 
808. PRUDENCE. Apotheosis ; Harmatigena. Texte établi et traduit par M. Lavarenne. Les 
Belles Lettres, Paris, 1945. — ATh, VIII; 1947, p. 121-122. 
309. V. LAMBOT. Œuvres théologiques et grammaticales de Godescale d’Orbais. Textes eu 
majeure partie inédits. Coll. « Spicilegium Sacrum Lovaniense ), 20. Louvain, 
1945. — ATh, VIII, 1947, p. 124-126. 
310. Ju. N. Garvin. The Vitas Sanctorum Patrum Emeritensium. Text and translation, 
with an introduction and commentary. The cath. Univers. of America Press, Washing- 
ton, 1946. — ATA, VIII, 1947, 354-355. 
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324. 
325. 
326. 
327. 
328. 
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330. 
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B. BLUMENKRANZ. Die Judenpredigt Augustins. Ein Beitrag zur Geschichte der 
Judisch-Christlichen Beziehungen in den ersten Jahrhunderte. Helbing et Liecht- 
tenhahn. Bâle, 1946, xv1-218 p. — RHE, XLII, 1947, p. 137-138. 


M. PELLEGRINO. Studi su l'antica apologetica. Ed. di storia e letteratura, Rome, 1947, 
xnm-210 p. — RHE, XLII, 1947, p. 443-444. 


ATHANASE D'ALEXANDRIE. Lettres à Sérapion sur la divinité du Saint-Esprit. Intr. et 
trad. par J. Lebon. Coll. « Sources chrétiennes », 15. Ed. du Cerf, Paris, 1947, 212 p. 
— RHE, XLII, 1947, P. 444-445. 


SAINT AUGUSTIN. Confessions. Trad. par L. de Mondadon. Éd. de Flore, Paris, 1947, 
XX-382 p. — RHE, XLII, 1947, p. 446-447. 


J. LECLERCQ. La Spiritualité de Pierre de Celle. Coll. « Études de théologie et d'histoire 
de la spiritualité », VII. Vrin, Paris, 1946, 246 p. — RHEF, XXXIII, 1947, p. 148-150. 


A. Durourcg. Comment s'éveilla la foi à l'Immaculée Conception et à l'Assomption 
aux ve et vie siècles. Coll. « Études de Science religieuse ». Éditions franciscaines, Paris, 
1946, 48 p. — RHEF, XXXIII, 1947, p. 152. 


ST AUGUSTINE. The first catechetical instruction (De catechizandis rudibus), translated 
and annotated by J. P. Christopher. Coll. « Ancient Christian Writers », 2. The Newman 
Bookshop. Westminster, Maryland, 1946, VI-171 p. — RHEF, XXXIII, 1947, p. 302- 
303. 


JULIANUS POMERIUS. The contemplative Life, translated and annotated by sister 
M. J. Suelzer. Coll. « Ancient Christian Writers », 4. The Newman Bookshop West- 
minster, Maryland, 1947, 220 p. — RHEF, XXXIII, 1947, p. 307. 


Th. A. CARROLL (Sister). The Venerable Bede ; his spiritual Teachings. The Cath. Univers, 


of America Press, Washington, 1946. — ATA, VIII, 1947, p. 122-123; — RSRUS. 
XXI, 1947, p. 242-244. 
Chronique de spiritualité patristique. — VS, supplément, 1947, p. 248-256. 
1948 


L'Église et les derniers Romains. Robert Laffont, Paris, 1948, 
300 p. — 
THÉOPHILE D'ANTIOCHE. Trois livres à Autolycus. Texte grec, 


introduction et notes (traduction J. Sender). Coll. « Sources 
chrétiennes », 20. Ed. du Cerf, Paris, 1948, 286 p. 


La question des langues dans l'Église ancienne, t. I. Coll. « Études 
de Théologie historique ». Beauchesne, Paris, 1948, v1-294 p. 


L'entrée de la philosophie dans le dogme au 1v? siècle. — AT, IX, 
1948, p. 44-53. 


Le sens de l'unité dans l'Église et les controverses du ve siècle, — 
ATh, IX, 1948, p. 156-174. 


Grecs et Latins dans les premiéres controverses pélagiennes. — BLE, 
XLIX, 1948, p. 3-20. 


Saint Augustin et la pensée orientale. — Irenikon, XXI, 1948, p. 249- 
273. 


L’Eglise et l'enseignement en Occident au ve siècle, — M élanges Fr, Ca- 
vallera, Toulouse, 1948, p. 191-214. 


Sévére d'Antioche et la critique des textes patristiques. — Mémorial 
Lowis Petit, Paris, 1948, p. 19-31. 


L'énigme d'Hippolyte. — MSR, V, 1948, p. 63-88. 


Le souvenir de Josèphe chez les Pères. — RHE, XLIII, 1948, p. 179- 
IQI. 
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332. O. J. Brum. S. Peter Damian. His teaching on the spiritual Life. The Cath. Univers: 
of America Press, Washington, 1947. — AT, IX, 1948, p. 115. 


333. J. DE GHELLINCK. Patristique et moyen age, t. II, Desclée de Brouwer, Bruxelles, 
: 1947. — ATh, IX, 1948, p. 116-117. 


334. J. ISAAC, Jésus et Israel. Albin Michel, Paris, 1948. — AT, IX, 1948, p. 368-370. 


335. BASILE DE CÉSARÉE. Traité du Saint- -Esprit. Texte grec, introduction et notes de 
B. Pruche, O.P. Coll. « Sources chrétiennes », 17. Kd. du Cerf, Paris, 1947. — ATA, 
IX, 1948, p. 375-377. 


336. ORIGENE. Homélies sur l'Exode. Introduct. de H. de Lubac, trad. de P. Fortier, S.J. 
Coll. « Sources chrétiennes », 16. Éd. du Cerf, Paris, 1947. — ATA, IX, 1948, p. 377- 
378. 

337. E. GRIFFE. La Gaule chrétienne à EN romaine, t. I. Des origines chrétiennes à la 
fin du 1v? siècle. Picard, Paris, 1947, X11-303 p. — ATA, IX, 1948, p. 382-384 ; — RHE, 
XLIII, 1948, p. 193-195. 


338. P. NAUTIN. Hippolyte et Josipe. Contribution à l'histoire de la littérature chrétienne du 
troisiéme siècle. Coll. « Études et textes pour l'histoire du dogme de la Trinité », 1. 
Ed. du Cerf, Paris, 1947, 131 p. — RHE, XLIII, 1948, p. 197-200. 


339. ST AUGUSTINE. Faith, Hope and Charity transl. by L. A. Araud (Coll. « Ancient Christian 
. Writers », 3. The Newman bookshop, Westminster, Maryl. 1947, 165 p. ; 


M. J. BRENMAN (Sister). A Study of the Clausule in the Sermons of St Augustine. 
` Coll. « Patristic Studies », LX XVII. The Cath. Univ. of America, Washington, 1947, 
XVII-I26 p.; 


E. Gitson. Philosophie et incarnation selon saint Augustin (Conférence Albert le Grand). 
Inst. d'Étud. médiévales, Montréal, 1947, 55 p. — RHE, XLIII, 1948, p. 203-204. 


340. M.J. SUELZER (Sister). The clausule in Cassiodorus. Coll. « Studies in medieval and 
| Renaissance latin Linguage ». XVII. The cath. univ. of America, Washington, 1944, 
I- XVI-47 p. — RHE, XLIII, 1948, p. 207. 


341. F. SAGNARD, O.P. Clément d’Alexandrie : Extraits de Théodote. Texte grec, introd, 
traduct. et notes. Coll. « Sources chrétiennes », 23. Ed. du Cerf, Paris, 1948, 278 p. — 
RHE, XLIII, 1948, p. 551 ; — ATh, X, 1949, p. 238. 


842. R. B. SHERLOCK. The Syntax of the nominal Forms of the Verb, exclusive of the 
participle in St Hilary. Coll. « Patristic Studies », IX XVI. The cath. univ. of America, 
Washington, 1947, XX-65 p. — RHE, XLIII, 1948, p. 553. 


343. Th.A. GOGGIN. The times of saint Gregory of Nyssa as reflected in the Letters and the 
Contra Eunomium. Coll. « Patristic Studies », LX XIX. The cath. univ. of America, 
Washington, 1947, XXIV-217 p. — RHE, XLIII, 1948, p. 553. 


344. J, STAUDINGER. Das Schóne als Weltanschauung, [im Lichte der platonisch augusti- 
nischen Geisteshaltung. Herder, Vienne, 1948, 334 p. — RHE, XLIII, 1948, p. 554. 


345. J. Mapoz. Liciniano de Cartagena y sus cartas. Edición critica y estudio histórico, 
Coll. « Estudios Onienses », I, 4. Madrid, 1948, 145 p. — RHE, XLIII, 1948, p. 562. 


1949 


346. SAINT AUGUSTIN. La Cité de Dieu. Postface et notes. Coll. « Les 
Grands Maitres ». Bordas, Paris, 1949, XX-245 p. 


347. La conversion au christianisme durant les premiers siécles. Coll. 
« Théologie », 15. Aubier, Paris, 1949, 396 p. 

348. Religions non-chrétiennes. Coll. « Verbum Dei », VII. Desclée et 
Cie, Paris, 1949, 398 p. 

349. Sur l'apologiste Quadratus. — Annuaire de l'Institut de Philologie et 
d'histoire orientales et slaves, IX, 1949 (Mélanges H, Grégoire), 
p. 79-81. 


350. L'Église catholique. Moyen Age. Temps modernes. Perspectives d'avenir. 
ATh, X, 1949, p. 326-342. 
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367. 


368. 


369. 


370. 


A.-C. DE VEER 


Philosophie et philosophes dans le vocabulaire chrétien des premiers 
siècles. — RAM, XXV, 1949 (Mélanges Marcel Villev, p. 1-12), 
p. 97-108. 

Copies et éditions au ve siècle. — RSRUS, XXIII, 1949, p. 38-52. 

J. DANIÉLOU. Origene. Coll. « Le génie du Christianisme », 1. Ed. de la Table Ronde. 
Paris, 1948. — ATh, X, 1949, p. 238-239. 

H.-I. ManROU. Histoire de l'éducation dans l'antiquité. Ed. du Seuil, Paris, 1948. — 
ATh, X, 1949, p. 272-273. 

ETHÉRIE. Journal de voyage. Texte latin, introd, trad. par Héléne Pétré. Coll. « Sources 
chrétiennes », 21. Éd. du Cerf, Paris, 1948, 285 p. — RHE, XLIV, 1949, p. 207-208. 

P. COURCELLE. Histoire littéraire des grandes invasions germaniques. Hachette, Paris, 
1948, 264 p. — RHE, XLIV, 1949, p. 215-217. 

Fr. M.-M. SAGNARD. La gnose valentinienne et le témoignage de saint Irénée. Coll. 
« Études de philosophie médiévale », 36. Vrin, Paris, 1947, 658 p. — RHE, XLIV, 
1949, p. 596-598. 


P. FABRE. Essai sur la chronologie de l'eeuvre de saint Paulin de Nole. Coll. « Publ. 
Fac. des Lettres de l'Univ. de Strasbourg », fasc. 109. Les Belles Lettres, Paris, 1948, 
VI-144 p. — RHE, XLIV, 1949, p. 605. 


A. PINCHERLE. La formazione teologica di S. Agostino. Ed. ital., Roma, s. d. [1948], 
208 p. — RHE, XLIV, 1949, p. 606-607. 


1950 


. [En collaboration.] L'Enfer. Ed. de la Revue des Jeunes, Paris 


[1950], 360 p. (Les Péres de l'Eglise en face des problèmes posés 
par l'enfer, p. 145-240.) 


Pèlerinages à Rome vers la fin du Ive siècle, — AB, LXVII, 1950 
Mélanges P. Peeters), p. 224-235. 


Le patriotisme égyptien dans la tradition patristique. — RHE, XLV, 
1950,p. 5-24. 


Post Apostolos ecclesiarum magister. — RMAL, VI, 1950, p. 313- 
316. 


H. DE LuBac. Histoire et Esprit : L'intelligence de l'Écriture d’après Origéne. Coll. 
« Théologie », 16, Aubier, Paris, 1950, 448 p. — ATA, XI, 1950, p. 379-380. 


J. SCHERER. Entretien d'Origéne avec Héraclide et les évéques ses collégues sur le Pére, 
le Fils et l'àme. Coll. « Textes et Documents », IX, Publications de la Société Fouad I 
de papyrologie, Le Caire, 1949, X-200 p. + 4 pl. — REG, L XIII, 1950, p. 305-307. 


ARNOBIUS OF SICCA, Against the Pagans. Transl. and annot. by G. E. Mc Cracken. 
Coll. « Ancient Christian Writers », 7 et 8. The Newmann Press, Westminster, Maryl., 
1949, 2 vol. VI-372 et vI-373 à 660 p. — RHE, XLV, 1950, p. 231-232. 


L. Homo, De la Rome paienne à la Rome chrétienne. Laffont, Paris, 1950, 326 p. — 
RHE, XLV, 1950, p. 735-737. 


R. WILDE. The Treatment of the Jews in the Greek Christian Writers of the first 
three Centuries. Coll. « Patristic Studies », LX XXI. The cath. univ. of America, 
Washington 1949, XVIII-239 p. — RHE, XLV, 1950, p. 737-738. 


PLOTINI. Opera, t. I. Ennéades I-III. Edit. Paul Henry et H. R. Schwyzer. Coll. « Museum 
T,essianum. Série philosophique » XXXIII. Desclée de Brouwer, Paris ; Ed, Univers., 
Bruxelles, 1951, LVIII-420 p. et 1 pl. — RHE, XLV, 1950, p. 739-741. 


L. BORNE. L’instruction populaire en Franche-Comté avant 1792 : t. I. Besançon, 1949, 
V1-646 p. — RHEF, XXXVI, 1950, p. 117-119. 
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1951 


371. [En collaboration.] Fr. K6n1nc, Christus und die Religionen der 
Erde. Herder, Wien, 1951, t. III (p. 549-642). 


372. SAINT AUGUSTIN. Les Révisions. Texte, traduction, notes. Coll. 
« Bibliothèque Augustinienne », 12, Desclée de Brouwer, Paris, 
1951, 666 p. 


373. Saint Colomban et la papauté d'apres les épîtres. 
baniens, Alsatia, Paris, 1951, p. 103-118. 


Mélanges Colom- 


374. Les origines des écoles monastiques en Orient. — Mélanges Joseph de 
Ghellinck, Gembloux, 1951, t. I, p. 293-309. 


375. Constance de Lyon, biographe de saint Germain d'Auxerre, dans 
S. Germain et son temps, Auxerre, 1951, p. 89-108. 


376. G. L. ELLSPERMANN. The attitude of the Early Christian Latin Writers toward Pagan 
Literature and Learning. Coll « Patristic Studies », LX XXII. The cath. univ. of 
America, Washington, 1949, XxvII-267 p. — RHE, XLVI, 1951, p. 216-218. 


377. M. M. BEYENKA (Sister). Consolation in Saint Augustine. Coll. « Patristic Studies », 
` LXXXIII. The Cath. univ. of America, Washington, 1950, XXIV-115 p. — RHE, 
XL VI, 1951, p. 221-222. 


378. M. L. W. LAISTNER. Christianity and pagan Culture in the later Roman Empire, together 
with an English translation of John Chrysostom’s Address on Vain Glory and the 
Right Way for Parents to Bring up their Children. Cornet Univ. Press, Ithaca N.-Y., 
1951, X-145 p. — RHE, XLVI, 1951, p. 729-731. 


379. ST AUGUSTINE. Against the Academics. Transl. and annot. by J. J. O'Meara. Coll. 
« Ancient Christian Writers », XII. The Newmann Press, Westminster, Maryl., 1950, 
VI-213 p. — RHE,-XLVI; 1951, p. 733-734. 


380. SANCTI AURELII AUGUSTINI Sermones selecti duodeviginti, quos... D. C. Lambot. 
Coll. « Stromata patrist. et mediæv. ed. curant Chr. Mohrmann et J. Quasten », I. Het 
"Spectrum, Utrecht-Bruxelles, 1950, 191 p. — RHE, XLVI, 1951, p. 735-736. 

381. H.-I. MARROU. I/ambivalence du temps de l'histoire chez S. Augustin. (Conférence 
Albert le Grand, 1950. Institut d'Et. médiévales, Montréal), J. Vrin, Paris, 1950, 86 p. 
— RHE, XLVI, 1951; p. 736-737. 

382. MARTINI EPISCOPI BRACARENSIS opera omnia, éd. Cl W. Barrow. Coll. « Papers and 
Monographs of the Am. Acad. in Rome », XII. Yale Univ. Press, New Haven, 1950, 
X11-328 p. — RHE, XLVI, 1951, p. 748-749. 


383. J. Corson. L’évéque dans les communautés primitives : tradition paulinienne et tradi- 
tion johannique de l'épiscopat, des origines à saint Irénée. Coll. « Unam Sanctam » 21. 
Éd. du Cerf, Paris, 1951, 134 p. — RHEF, XXXVII, 1951, p. 235-36. 


384. BASILE DE CÉSARÉE. Homélies sur l'Hexaéméron, texte grec, introd. et trad. de S. Giet. 
Coll. « Sources chrétiennes », 26. Éd. du Cerf, Paris, 1950, 540 p. — RSRUS, XXV 
I951, p. 312-314. 
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385. [En collaboration.] SAINT AUGUSTIN, Mélanges doctrinaux : Ques- 
tiones 83 - Quaestiones VII ad Simplicianum - Questiones VIII 
Dulcitii - De divinatione daemonum. Texte, traduction et notes 
par G. Bardy, J. A. Beckaert, J. Boutet. Coll. « Bibliothéque 
augustinienne », 10, Desclée de Brouwer, Paris, 1952, 832 p. 


386. EUSEBE DE CESAREE, Histoire ecclésiastique, t. I, L. I-IV. Texte 
grec, traduction et annotation. Coll. « Sources chrétiennes », 31. 


Ed. du Cerf, Paris, 1952, VIII-215 + 215 p. 


32 YT A.C. DE VEER 


387. [En collaboration.] F.-X. Murray, A monument to St Jerome. 
Sheed and Ward, New-York, 1952, xv1-295 p. (St Jerome and 
3 greek thought, p. 83-112). 
388. La formation du concept de « Cité de Dieu » dans l'euvre de saint 
à: Augustin, — ATh, XIII, 1952, p. 5-19. | 
389. Définition de la Cité de Dieu. — ATh, XIII, 1952, p. 113-129. 
390. L'inspiration des Pères de l'Église. — RSR, XL, 1952 (Mélanges Jules 
Lebreton), p. 7-26. 
391. J. DANIELOU. Sacramentum futuri. Étude sur les origines de la typologie biblique, 
Beauchesne, Paris, 1950. — ATA, XIII, 1952, p. 236-238. 
392. A. GRILLMEIER und H. BACHT. Das Konzil von Chalkedon, t. I. Der Glaube von Chal- 
kedon. Echten-Verlag, Würzburg, 1952. — ATh, XIII, 1952, p. 261-263. 


393. J. LIÉBAERT. La doctrine christologique de S. Cyrille d'Alexandrie avant la querelle 
nestorienne. Coll « Mémoires et Travaux.., Fac. cath. de Lille », LVIII. Facultés 
cathol., Lille, 1951, 253 p. — RHE, XLVII, 1952, p. 228-231. 


394. B. ALTANER. Patrologie. Leben, Schriften und Lehre der Kirchenvater. 2? erw. Aufl. 
Herder, Fribourg-en-Br., 1950, XX-492 p. — RHE, XLVII, 1952, p. 637-638. 


395.. H. DE RIEDMATTEN. Les Actes du procès de Paul de Samosate. Étude sur la christologie 
du mı® au IV? siècle. Coll. « Paradosis », VI. Ed. S. Paul, Fribourg-Suisse, 1952, 72 p. 
— RHE, XLVII, 1952, p. 643-644 ; — RSRUS, XXVI, 1952, p. 294-296, 


396. J. PLAGNIEUX. S. Grégoire de Nazianze théologien. Coll. « Études de Sciences relig. », 
VII. Ed. Franciscaines, Paris, 1952, XVI-471 p. — RHE, XLVII, 1952, p. 645-647. 


397. ST PROSPER OF. AQUITAINE. The Call of all Nations. Transl. and annot. by P. de Letter. 
Coll. « Ancient Christian Writers », 14. The Newmann Press, Westmiuster Maryl. ; 
Longmans- Green, Londres, 1952, VI-234 p. — RHE, XLVII, 1952, p. 649-650. 


398. M. DE LAUGARDIERE. L’Église de Bourges avant Charlemagne. Editions Tardy, Bo urges- 
Paris, 1951, 256 p. — RHEF, XXXVIII, 1952, p. 92-94. 
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Chalkedon, t. II. Echten-Verlag, Würzburg, 1953 (La répercussion 
des controverses christologiques en Occident entre le concile de Chalcé- 
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400. Saint Augustin et Tertullien, — ATh, XIV, 1053, p. 145-150. 
401. Saint Augustin et les médecins, — ATA, XIV, 1953, P. 327-346. 
402. Saint Augustin et la pensée grecque. — Irenikon, XXVI, 1953, p. 337- 


362. 

403. A propos des inscriptions grecques de Volubilis. — REG, LXVI, 1953, 
p. III-I12. 

404. Les origines des écoles monastiques en Occident, — Sacris Erudiri, 


V, 1953, p. 85-101. 


405. ST IGNACE D'ANTIOCHE. Lettres, suivies de la Lettre et du Martyre de S. Polycarpe 
de Smyrne, Texte grec, introd., trad. et notes de Th. Camelot, O.P. Coll. « Sources 
chrétiennes », ro. 2° édit. Ed. du Cerf, Paris, 1952. — AT, XIV, 1953, p. 174-175. 


406. Quinti Septimi Florentis TERTULLIANI opera : Ad martyres ; Ad Nationes. Coll. « Corpus 
Christianorum », Series latina, t. I, 1. Brepols, Turnhout, 1953. — ATA, XIV, 1953, 
p. 172-174. 


A. Diognéte. Intr., éd. critique, trad. et commentaire de H.-I. Marrou.. Coll. « Sources 
chrétiennes », 33. Éd. du Cerf, Paris, 1951, 288 p. — RHE, XI,VIII, 1953, p. 241- 
244. 1 
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408. IRÉNÉE DE Lyon. Contre les hérésies. L. III. Texte latin, fragm. grecs. Introd., trad., 
notes de F. Sagnard. Coll. « Sources chrétiennes », 34. Éd. du Cerf, Paris, E, Vitte, 
Lyon, 1952, 480 p. — RHE, XLVIII, 1953, p. 244-246. 


409. M. R. T. MARSHALL. Studies in the Political and Socio-religgiores Terminology of the 
De civitate Dei. Coll. « Patristic Studies », LXXXVI. The cath. univers. of America, 
Washington, 1952, VIN-06 p. — RHE, XLVIII, 1953, p. 409-410. 


410. J. J. YOUNG. Studies on the Style of the De vocatione omnium gentium ascribed to Prosper 
of Aquitaine. Coll. « Patristic Studies », LXXXVII. The cath. univers. of America, 
Washington, 1952, XXII-192 p. — RHE, XLVIII, 1953, p. 408-409. 


411. S. CAVALLIN. Vite Sanctorum Honorati et Hilarii Episcoporum Arelatensium. Coll. 
« Scrifter utgivna av vetenskaps societeten i Lund », 40. Gleerup, Lund, 1952, 199 p. 
— RHE, XLVIII, 1953, p. 568-569. 


412. E. ARNS. La technique du livre d’après S. Jérôme. E. de Boccard, Paris, 1953, 224 p. — 
RHE, XLVIII, 1953, p. 826-828. 


413. 


n 


. AURELIT AUGUSTINI. De utilitate ieiunii. Text. transl. introd. and commentary by 
Br. S. D. Ruegg. Coll « Patristic Studies » LXXXV. The cath. univers. of America, 
Washington, 1951, XVIII-134 p. — RHE, XL VIII, 1953, p. 992-993. 
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414. [En collaboration.] Prétres d'hier et d'aujourd'hui. Coll. « Unam 
| Sanctam », 28. Ed. du Cerf, Paris, 1954, 263 p. (Le sacerdoce 
chrétien du I® au Ve siècle, p. 23-61). 


415. [En collaboration.] 1054 à 1954, L’Eglise et les Églises, t. I. Ed. de 
Chevetogne, 1954. (Alexandrie, Antioche,, Constantinople (325- 
451), p. 183-207.) 

416. Un élève de Saint Augustin : Licentius. — ATA, XV, 1954, p. 52-79. 

417. La méthode de travail de saint Augustin, — Awgustinus Magister, Paris, 
1954, t. I, p. 19-29. 


418. J. A. FISCHER. Studien zum Todesgedanken in der alten Kirche. Die Beurteilung des 
natürlichen Todes in der kirchlichen Literatur der ersten drei Jahrhunderte, t. I. 
Max Hueber, Münich, 1954, XXVI-318 p. — RHE, XLIX, 1954, 883-885. 


419. I, BORNE. L’instruction populaire en Franche-Comté avant 1792, t. II. Besançon, 1953, 
IV-496 p. — RHEF, XL, 1954, p. 158-161. 
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| 420. EusEBE DE CÉSARÉE. Histoire ecclésiastique, t. II, L. V-VII. Texte 


grec, traduction et annotation. Coll. « Sources chrétiennes », 41. 
Ed. du Cerf, Paris, 1955, virr-231 + 238 p. 

421. Conciles d'Hippone au temps de saint Augustin. — AUGUSTINIANA, 
V, 1955, p. 440-458. 

422. Doublets dans les œuvres de saint Augustin, — REA, I, 1955, p. 21- 
39. 
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424, F. VALLI, Gioviniano. Esamen delle Fonti e dei Frammenti. Coll. « Public. dell’ università 
di Urbino », 2. Urbino, 1954, 142 p. — RHE, L, 1955, p. 181-183. 


425. M. DORENKEMPER. The Trinitarian Doctrine and Sources of St Cæsarius of Arles. Coll. 
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EuskBE DE CÉsARÉE. Histoire ecclésiastique, t. III. Texte grec, 
traduction et notes, Coll. « Sources chrétiennes ». Ed. du Cerf, 
Paris. 


Les idées morales d'Origéne. — MSR, XIII, 1956, p. 23-38. 
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EusEBE DE CÉSARÉE. Histoire ecclésiastique, t. IV. Introduction 
générale et Tables. Coll. « Sources chrétiennes ». Ed. du Cerf, 
Paris. 


(En collaboration). SAINT AUGUSTIN, La Cité de Dieu. Introduction | 
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Dipvmes. Traité du Saint-Esprit. Texte, introduction, traduction 
_ et notes. Coll. « Sources chrétiennes ». Ed. du Cerf, Paris. 
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LISTE ALPHABÉTIQUE 


NOTICES DANS DIVERS DICTIONNAIRES : 


Acace de Bérée, 211 
Acédia, DSp 

Aétius, 103 

Afrique, DDC ; 28, 118, 120 
Agrippinus, 74 

Aignan de Chartres, DBF 
Alain du Mans, DBF 
Albert, moine, DBF 
Alcibiade de Lyon, DBF 
Aléthe de Cahors, DBF 
Aléthius de Vaison, DBF 


| Alexandre de Clermont, DBF 


de Lyon, DBF 
de Marseille, DBF 
de Toulouse, DBF 
Alexandre, 91 
Alo de Senlis, DBF 
Alodius de Toul, DBF 
Alpin (Albin) de Chalons, DBF 
Alpinien de Limoges, DBF 
Altigien de Saint-Seine, DBF 
Altin d'Orléans, DBF 
Alvére (Ste) de Limeuil, DBF 
Amalbert de Verdun, DBF 
Aman de Besancon, DBF 
Amand de Beaumont, DBF 
de Caunes, DBF 
de Chalons-sur-Marne, 
DBF 
.de Genouillac, DBF 
du Limousin, DBF 
de Senlis, DBF 
de Strasbourg, DBF 
Amateur d'Autun, DBF 
de Troyes, DBF 
Ambert (Ansbert), DBF 
Ambroise Autpert, DBF 
Ambroise de Cahors, DBF 
de Milan, DBSup ; 
DSoc; DSp, 288, 280 
de Troyes, DBF 
Ambrosiaster, DBSup; DSoc 
Amphiloque d’Iconium, DSp 
Anastase le Sinaite, DSp 
Anatole de Lodéve, DBF 


André de Créte, DSp 
Angarisme (Ste), DBF 
Angelbert de Reims, DBF 
Anicet, 95 

Ansbald de Prum, DBF 
Ansebert d’Autun, DBF 
Anségise de Genéve, DBF 
Ansemond de Lodéve, DBF 
Anséric de Soisson, DBF 
Ansuin (Answin) de Béze, DBF 
Anténor, DBF 

Antioche, concile d', DDC ; 159 
Antiochus, D Sp 

Antiole, DBF 

Antoine (St), DSp 

de Carpentras, DBF 
de Froidemont, DBF 
Antonin d'Avignon, DBF 
d'Orléans, DBF 
Apatheia, DSp 

Aper de Reims, DBF 
Aphrodise de Béziers, DBF 
Apocryphes (encratites), DSp 
Apokryphen, Reall.f.AC 
Apollinaire de Reims, DBF 
Apologetiek, Reall.f. AC 
Apollonius de Lyon, DBF 
Apothéme d’Angers, DBF 


Aproncule de Langres, DBF 
de Tréves, DBF 
Aptonius d’Angouléme, DBF 
Aquilin de Narbonne, DBF 
Arcadia, Reall.f.AC 

Arcane, DDC 

Arconce de Viviers, DBF 
Arey de Gap, DBF 

Argebaud de Narbonne, DBF 
Aribert de Narbonne, DBF 
Arige de Gap, DBF 

de Nevers, DBF 

de Nimes, DBF 
Arimandus d’Uzés, DBF 
Aristote, 143 

Arius, 19, 88, 94, 102, 121, 218, 


235 


1. Le texte manuscrit de plusieurs notices préparées pour le Reall 


Armentaire d'Antibes, DBF 

d'Embrun, DBF 

de Langres, DBF 

du Puy-en-Velay, 
DBF 

Arnobe le Jeune, DBF 

Arnobius, Reall.f. AC 

Arnon de Salzourg, DBF 


Arpos, DH GE 
Arsace de Constantinople, 
DHGE 


de Nicomédie, DH GE 
Artaxus, DH GE 
Artémas, disc. de S. 
DHGE i 
de Cyzique, DHGE 
hérétique, DHGE 
Artéme de Nicée, DHGE 
Artémidore, moine oriental 
DHGE 
de Constantinople, 
DHGE 
Artémius d'Arles, DBF 
d'Embrun, DBF 
Artémon de Laodicée, DH GE 
de Séleucie, DH GE 
Artétes, DH GE 
Artion d'Egypte, DH GE 
Artotes d'Alexandrie, DH GE 
Arykanda, DH GE 
Asclépas de Gaza, DH GE 
Asclépe, anachorète, DH GE 
marcionite, DH GE 
Asclépiade d'Antioche, DH GE 
de Chersonése, 


Paul, 


DHGE 

— martyr à Rome, 
DHGE 

== martyr à Smyrne, 
DHGE 

— de Tralles, DH GE 

= de Trapézopolis, 
DHGE 


évêque, DH GE 
écriv. chrét. DHGE 


. f. AC a péri dans un 


incendie provoqué par les bombardements alliés sur l'Allemagne. 


36 


Asclépiade diacre, DHGE 
hérétique, DH GE 
martyr, DH GE 
novatien DH GE 
thaumat., DHGE 
Asclépiodore, DH GE 
Asclépiodote de Thrace,DH GE 
martyr, DH GE 
hérétique,DH GE 
Asellus, prêtre rom. DH GE 
Aselus, martyr, DH GE 
Asie, DH GE 
Asphalius, d'Antioche, DH GE 
Astére, patriarche d' Alexandrie 
DHGE 
év. d'Amasée, DH GE 
d'Amastris, DH GE. 
d'Amid, DH GE 
de Petra, DHGE 
de Scythopolis, 
DHGE 
sous-diacre, DH GE 
martyr, DH GE 
martyr d'Egée, DH GE 
le Sophiste, DH GE, 85 
Asteria, martyre, DH GE 
Astion, DH GE à 
Astusus, DH GE 
Astuta, DH GE 
Atarbius, DH GE 
Ater, DH GE 
Athanase d'Alexandrie, DH GE 
DSp 5-13, 18, 38, 
88, 107, 306 
martyr à Salamine, 


DHGE 


DHGE 
Athanassus, Phrygie DH GE 
Athénagore, DH GE ; 246 
Atheneus de Coropissus, DH GE 
Attale, DH GE 
Atthos de Schedia, DT GE 
Atticus, martyr, DH GE 
Atticus, martyr, DH GE 
martyr, DH GE 
martyr, DH GE 
Attus, diacre d’Antioche, DH GE 
Atulinus, martyr, DH GE 
Auctus, martyr, DH GE 
Audacta, martyre, DH GE 
Augaza, Asie, DH GE 
Augila, DH GE 
Augustopolis, Phrygie, DH GE 
Palestine, DH GE 
Augustin, 47, 208, 231, 242, 268 

303, 327, 346, 372, 385, 388, 
389, 400, 401, 402, 416, 417, 
421, 422, 429 
Aureliopolis, Lydie, DH GE 
Aurelianus, DH GE 
Aurelius d'Adramyte, DH GE 
Ausone, év. d'Himéria, DH GE 
Aussile (Ste), DH GE 
Auticius, DH GE 
Autonomus de Bithynie, 
DHGE A 
Auxanon, prêtre ^ d'Apamée, 
DHGE 


prétre à Alexandrie, | 


Auxence de Mopsueste, DH GE 
Axiopolis, DH GE 
Azot, DH GE 


Baianus, mart. Tessalonique, 
DHGE 
Balaamites, DH GE 


Baradatus, anachoréte,:DH GE 


Barbasymas, mart. persan, . 
DHGE ; 
Barbélites, gnostiques, DH GE 


Barcabbas, gnostique, DH GE 
Barcoph, gnostique, DH GE 
Bardesane, DH GE 
Bardesanites, DH GE 
Bardomianus, martyr, DH GE 
Barhadbesabba  d'Arbéle, 
DHGE 
Barlaam et Joasaph, DH GE 
Barnabé, apótre, DH GE 
Barsaniens, DH GE 
Barsauma (Barsumes) mono- 
physite DH GE 
de Nisibe, nestorien, 
DHGE 
Barthélemy, apôtre, DH GE 
d’ Edesse, DH GE 
Barypsapas, martyr, DH GE 
Basile, DSp ; 65, 87 
régle de, DDC 


— de Cesare, DHGE; 
Reall.f. AC 

— de Constantinople, 
DHGE 


abbé, DHGE 

martyr, DHGE 

Basilicus, marcionite, DHGE 

Basilide, dela Pentapole DH GE 

gnostique, DHGE 

martyr, DHGE 

Basilidiens, DH GE 

Basilla, martyre, DH GE 

Bassus, de Carpathos, DH GE 

de Dioclétianoplis, 
DHGE 

d'Héraclée, DH GE 

de Palestine (?),DH GE 

hérétique, DH GE 

Bernard de Clairvaux, 270 

Benoît Paulin, écriv. eccl. 
DHGE 

Bertillon, abbé, DH GE 

Béron, hérétique, DH GE 

Beryllus de Bostra, DH GE 

Biographies spirituelles dans 
Pantiquité chrét. DSp 

Blastus, marcionite, DH GE 

montaniste, DH GE 

Boanerges, 79, 105 

Bogomiles, DH GE 

Bohémes (fréres), DHGE 

Bologne (Ste), DH GE 


Boniface I, pape, DHGE 
— Il, — DHGE 
—, Ill, — DHGE 
— IV, — DHGE 
— V; — DHGE 


Boniface, martyr àTarse, DH GE 
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Boniface Silvestre, DH GE 
Boninus, martyr, DH GE 
Bonizella (Bse), DH GE 
Bonmercato, martyr, DH GE 
Bonosa, martyre, DH GE 
Bonosiens, DH GE 

Bonosus d'Antioche, DH GE 
: de Naissus, DH GE 
Bonus, martyr, DH GE 
Borboriens, DH GE 

Busiris d'Ancyre, DHGE 


| Cainites, DHGE 


Corinthe, DH GE 

Derbe, DHGE 

de Pergame (2),DH GE 

de Rome, DH GE 

pape, DH GE 

Callistion, DH GE 

Callixte I, DHGE 

Campenses (Campita), DHGE 

Candidus, arien, DH GE 

valentinien, DH GE 

écriv. ecclés. DH GE 

Canons apostoliques, DDC 

pénitentiaur, DDC 

Carpion, valentinien, DH GE 

Carpocrates, DH GE 

Carpocratiens, DH GE 

Cassien d'Autun, DH GE 

de Jérusalem, DH GE 

Cassien Jules, encratite, DH GE 

Cassiodore, 266 

Castor, martyr, DH GE 

Castorina, DH GE 

Castrucius, DH GE 

Cataphrygiens, DH GE 

Catéchuménat, DSoc è 

Catherine d'Alexandrie, DH GE 

Cécile, martyre, DH GE 

Céladion, DH GE 

Celestin I, DHGE 

Celestius, pélagien, DH GE 

Célibat religieux, DSoc 

Célicoles, DH GE 

Celse, DH GE 

Cerdon, hérétique, DH GE 

Cerdoniens, DH GE 

Cérinthe, DH GE, 48 

Cérinthiens, DH GE 

Césaire d'Arles, DSp ; 249,305 

Chalcédoine, concile de, DDC 

Chalcidius, DH GE 

Charisius, DH GE 

Chiliastes, DH GE 

Christophe, saint, DH GE 

pape, DHGE 

Chrysippe de Cappadoce DH GE 

Claudianistes, DH GE 

Clément, consul, DH GE 

d'Alexandrie, DH GE 
81, 117,470 

de Rome, DH GE, 
265 


Caius de 
de 
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Colomban, 373 . 


Commentaires — patristiques de 
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Constantinople, concile de, DDC 

Concile d' Antioche, DDC, 159 

de Constantinople, DDC 

d'Ephése, DDC, 13L, 
135 

d'Hippone, 421 

de Laodicée, DDC 

de Nicée, 106, 160 

de Sardique, DTC 

Constance de Lyon, 375 

Constantin, 106, 185, 216 

Constitutions apostoliques, DDC 

Cyprien, DH GE, DSp ; 38, 222 

Cyrille d'Alexandrie, DH GE 

de Jérusalem, DH GE, 

DSp 


Demétriade, DSp 

Denys l'Aréopagite, 132, 133 
de Corinthe, DSp 
Dépouillement, DSp 

Aeomörns, 9, 11 

Dialog, Reall. f. AC 

Didaché, DDC 

Didascalie, DDC 

Didyme l'Aveugle, 6, 7, 258, 430 


Ephese, concile d’, DDC, 131,135 

Ephrem, 281 

Epitres canoniques des Peres, 
DDC 

Esdras- Néhémie, 26, 27 

Etienne Gobar, 304 

Eusébe de Césarée, 386, 420, 
423, 428 

Euthalius, DBSup 


Favorinus, 149 


Gélase, décrets de, DBSup 
Gélasienne, renaissance, DDC 
Gennadius, 73 

Germain d'Auxerre, 375 
Grégoire de Nysse, 49 

le Grand, 197, 238 
VII, 307 


Hellénisme, DBSup 

Hilaire de Poitiers, 240 

Hippolyte de Rome, 300, 330 

canon biblique ad’, 
DBSup 

Constitutions canoni- 
ques attribuées à, 
DDC 

Hippone, concile d’, 421 


Interprétation, DBSup 
Irénée, 265, 299 


Jean Chrysostome, DTC, 63, 
247, 267 
Jean Philopon, DTC 


Jéróme, 168, 278, 287 
Joséphe, 331, slave, 83 
Jules Africain, 158 
Justin, DTC, 38, 68 


Laodicée, concile de, DDC 

Laudes Domini, 157 

Licentius, 416 

Lucien d'Antioche, DTC, 14, 
86, 147, 186 


Macaire de Magnésie, DTC, 15 
Macédonius DTC 
Macédoniens, DTC 
Malchion d'Antioche, DTC 
Mandéens, DTC 
Manichéens, DTC 
Manichéisme, 167 

Marcion, DBSup 
Marionites, DBSup 
Martyrs bourguignons, 119, 187 
de Bremur, 188 

de Chrocus, 178 

de Lyon, 236 
Melchisédech, &4 
Melchisédéciens, DTC 
Méthodius, 67 
Millénarisme, DTC 
Monarchianisme, DTC 
Montan, 20 

Montanisme, DTC 
Muratori, canon de, DBSup 


Nestorius, 211 
Nicée, concile de, 106, 160 


Origéne, DTC ; 34, 37, 39, 41, 
44, 61, 78, 93, 104, 130, 141, 
143, 150, 270, 427 


Pamphyle de Césarée, DTC 

Papias, DTC 

Pasteur d'Hermas, 10 

Paul (St), 250 

Paul de Samosate, DTC ; 24, 60 
110 

Paulin de Tyr, 58 

Philastre de Brescia, DTC 

Philon d'Alexandrie, DTC 

Photin de Sirmium, DTC 

Pierre Chrysologue, DTC 

Praedestinatus, 102 

Priscilliens, DTC 

Prosper d'Aquitaine, DTC 

Prudence, DTC, 179 

Pseudo-Ignace, 66 

Pseudo-Jéróme, 111 


Quadratus, 349 
Remi de Reims, DTC 


Réticius, DGHE 
Rhodon, DTC 
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Rufin d'Aquilée, DTC, 41 
Ruric de Limoges, DTC 
Rusticus de Rome, DTC 


Salonius de Genéve, DTC 
Salluste, 149 

Salvien de Marseille, DTC 
Sampséens, DTC 

Sardique, concile de, DTC 
Satornil, gnostique, DTC 
Sides manichéen, DTC 
Sedulius, DTC 

Septante, 5 

Serapion de Tmuis, DTC 
Sévère d'Antioche, DTC, 329 
de Gabala, DTC 
Sidonius Apollinaire, DTC 
Siége romain, 71, 165 

Socrate, historien, DTC 
Sophrone de Jérusalem, DTC 
Sozomène, historien, DTC 
Sulpice Sévère, DTC 

Synésius de Cyréne, DTC 
Synode d' Illyricum, 12 

in Encaenüs (341), 14 


Tatien, DTC 

Tertullien, DTC ; 57, 72, 
400 

Thaddée de Péluse, 42 

Thalie, 88, 94 

Théodoret de Tyr, DTC 

Théodose, 185, 197, 216 

Théodote d’Ancyre, DTC 

Théognoste d’Alexandrie, DTC 

Théophile d'Antioche, DTC; 
322 

Thomas d'Aquin, 64 

Tillemont, le Nain de, DTC 

Trinité, DTC, 29, 104 

Trophées de Damas, 40 
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Ulfila, DTC 


Valentin, apollinariste, DTC 
gnostique, DTC 
Valérien de Cimelium, DTC 
Verecundus de Junca, DTC 
Victor d'Antioche, DTC 

de Capoue, DTC 

de Cartenna, DTC 

de Tununum, DTC 
de Vita, DTC 

Victor Claudius Marius, DTC 
Victorin de Pettau, DTC 
Victrice de Rouen, DTC 
Vigilantius, DTC 

Vigile de Thapse, DTC 

de Trente, DTC 
Vincent de Lérins, DTC 
Voconius de Castellanum, DTC 


Zacharie le Rhéteur, DTC 
Zénon de Vérone, DTC 


Albert C. DE VEER. 


Paris. 


Qualche osservazione a proposito 


dell'origine degli Atti dei martiri 


In un articolo sugli Exitus illustrium virorum, pubblicato negli « St. 
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it. fil. clas. » (1940, p. 3 sgg.)! il Ronconi è venuto di nuovo a trattare, 
sia pure un po’ marginalmente, la vexata questio dei rapporti fra gli 
Atti dei martiri cristiani e gli Exitus, schierandosi senz'altro fra coloro 
che sostengono l'esistenza di un rapporto di dipendenza di quelli da 
questi?. 

Non è qui il caso di rifare minutamente la storia della questione. 
Basterà accennare che tra la fine del secolo scorso e l'inizio del nostro 
la scoperta dei cosiddetti Atti dei martiri pagani? e l'individuazione 
degli Exitus come un genere letterario, hanno spinto vari studiosi ad 
affermare che proprio di qui e da opere consimili* avrebbero preso le 
mosse gli Atti dei martiri cristiani’. 


1. L'articolo è stato ripubblicato poi nel volume Da Lucrezio a Tacito, Messina, 1950, 
p. 299 sgg. 

2. Si trattava di opere, ormai completamente perdute, scritte per commemorare le vittime 
del dispotismo imperiale. Fondamentali in proposito i ragguagli forniti da Plinio il giovane 
in due luoghi delle sue epistole : 5, 5, 3, quamvis enim agendis causis distringeretur (scl. Fannius), 
scribebat tamen exitus occisorum aut relegatorum a Nerone, et iam tres libros absolverat subtiles 
et diligentes et latinos atque inter sermonem historiamque medios ; 8, 12, 4, scribit (scl. Titinius) 
exitus inlustrium virorum, in his quorumdam mihi carissimorum. 

3. Cosi il BAUER (Heidnische M ártyrerakten, in « Arch. Papyr. », 1901, p. 29 sgg.) ha deno- 
minato alcuni frammenti papiracei contenenti brani di processi intentati per lo più dai Giudei 
- di Alessandria di Egitto contro elementi greci e svoltisi dinanzi al tribunale imperiale a Roma. 
Si tratta di composizioni scritte fra il II ed il IV secolo, in riferimento a processi: avvenuti 
sotto vari imperatori, da Caligola a Commodo, e che si inseriscono nel quadro della lotta anti- 
semita che ardeva ad Alessandria. Si è molto discusso sul preciso valore di questi frammenti : 
adesso si propende a ritenerli in complesso quali elaborazioni letterarie dedotte, con maggiore 
o minore libertà, dai protocolli del processo, con tendenza per lo più (ma non sempre) antimpe- 
riale. Cfr. soprattutto il fondamentale studio del WILCKEN in Abh. Sächs. Ges. Wiss., 1909, 
p. 783 sgg. Per i frammenti scoperti posteriormente allo studio del Wilcken, cfr. MOMIGLIANO, 
in Rend. Pont. Acc. Arch., 1932, p. 119 sgg., NEPPI MODONA, in Ægyplus, 1932, p. 17 sgg. 
e 333 sgg., V. PREMERSTEIN, in Hermes, 1932, p. 174 sgg. Per una bibliografia ragionata su tutta 
la questione cfr. il citato studio del Ronconi. 

4. Sul tipo del perduto Intorno alla fortezza dei filosofi di Timoteo di Pergamo, ricordato 
da Clemente Alessandrino, e di opere celebranti esempi di fortezza e coraggio forniti da 
illustri personaggi della storia e della leggenda. Un’opera del genere era sicuramente nelle mani 
di Tettulliano che se ne è servito a più riprese (Apolog. 50, Ad nat. 1, 18, Ad mart. 4). 

5. Fondamentale in ‘questo senso è l’articolo del GEFFCKEN, Die christlichen Martyrien, 


pubblicato in Hermes, 1910, p. 481 sgg. 
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I principali argomenti addotti per suffragare questa tesi sono 
i seguenti : 


I) gli Atti dei martiri pagani, pur nelle loro rielaborazioni, sembrano 
rimontare per lo più, più o meno direttamente, ai verbali autentici del 
processo, proprio come tanti Atti di martiri cristiani ; 


2) leschermaglie verbali fra martire e giudice durante lo svolgimento del 
processo, che occupano tanta parte di tanti Atti di martiri cristiani, 
rimontano allo stile della diatriba cinico-stoica e dovevano essere 
largamente rappresentate nell'aretalogia pagana; 


3) negli Atti dei martiri cristiani compare piü volte il ricordo di filo- 
sofi pagani angariati, torturati, uccisi ad opera del potere politico : viene 
particolarmente ricordato Socrate. Queste citazioni discendono diretta- 
mente dalla già ricordata aretalogia pagana ; 


4) anche il luogo comune, tanto diffuso fra gli Atti dei martiri cristiani, 
del coraggio del martire di fronte ai tormenti, trova antecedenti in questa 
letteratura pagana. 


Sulla base di questi e di altri raffronti (inverosimiglianze di natura 
giuridica durante lo svolgimento del processo, largo spazio dedicato ai 
discorsi del martire, ecc.) si è concluso che la martirologia cristiana è 
stata concepita nelle forme e nei modi delia corrispondente letteratura 
pagana®. 

Se questa tesi ha incontrato particolare favore soprattutto fra i cultori 
delle letterature classiche", essa è stata però fatta oggetto di decise cri- 
tiche da parte di autorevoli studiosi di letteratura cristiana, 1 quali 
hanno negato che gli Atti dei martiri cristiani più autorevoli possano 
rientrare negli schemi di un genere letterario già ben determinato?. 


Si é opposto, fra l'altro, che : 


1) le nostre notizie sugli Exitus, sugli Atti dei martiri pagani e sulla 
letteratura consimile sono troppo frammentarie ed incomplete per poter 
costituire un efficace mezzo di raffronto ; da quel poco che sappiamo, 
tali opere (soprattutto gli Exitus e le opere del tipo di quella di Timoteo 
di Pergamo) dovevano avere l'aspetto di mere esercitazioni retoriche, 
quindi radicalmente diverso dalla fisionomia delle pià autorevoli compo- 
sizioni dell'agiografia cristiana ; 

2) i cosiddetti. Atti dei martiri pagani sono stati composti e diffusi 
in un ambiente ben circoscritto (Alessandria) per servire come mezzi 


6. Il Geffcken richiama anche analoghe situazioni descritte in opere della letteratura 
giudaica (IV libro dei Maccabei, ecc.) (cfr. il citato articolo, p. 500 sg.). 4 

7. Anche il Lietzmann ne riconosce sostanzialmente la validità (P. W. XIV, 2, 2047). 

8. Ricordiamo soprattutto il fondamentale lavoro del DELEHAYE, Les Passions des martyrs 
et les genres littéraires, Bruxelles, 1921, p. 150 sgg., e lo studio del nostro COLOMBO, pubblicato 
in La scuola cattolica, 1924, p. 30 sgg., 109 sgg., e 189 seg. 
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di propaganda antisemita, là dove vediamo i più antichi Atti dei martiri 
cristiani sorgere nei luoghi pit disparati e con tutt'altro intento. 


A mio parere, da un punto di vista strettamente metodologico, il 
Geffcken e gli altri studiosi della sua corrente hanno avuto il torto di 
considerare gli Atti dei martiri cristiani? come un blocco unico : essi 
infatti hanno tratto indifferentemente gli esempi che dovrebbero con- 
fortare la loro tesi da composizioni che assolutamente non si possono 
collocare sullo stesso piano, pur rimontando all'agiografia dei primi 
secoli, né per cronologia né per attendibilità, e che quindi debbono esser 
tenute ben distinte, soprattutto se si vuole studiare l'origine degli Atti 
dei martiri cristiani. E su questa strada mi pare che li abbiano seguiti 
anche i loro oppositori : il Colombo, p. es., esclude risolutamente l'influsso 
dell’aretalogia pagana sugli Atti autentici dei martiri cristiani, ma a 
me sembra che con tale denominazione egli abbracci un complesso di 
composizioni piuttosto disparate per carattere e attendibilità!!, 

In altre parole, a mio avviso il problema va impostato in maniera 
un po' diversa, nel senso che bisogna distinguere nettamente i primi 
Atti dei martiri cristiani da quelli che li hanno seguiti anche a non lungo 
intervallo di tempo. Se infatti vogliamo esaminare se l'origine stessa degli 
Atti dei martiri cristiani é da ricercare nell'orbita della corrispondente 
letteratura pagana e se quindi essi sorgano come un genere letterario già 
chiaramente determinato, é naturale che la nostra ricerca si dovrà limi- 
tare alle più antiche testimonianze in proposito, prescindendo dalla 
produzione successiva : infatti, almeno in linea teorica, noi non possiamo 
escludere, p.es., che gli Atti dei martiri cristiani, sorti indipendentemente 
dall’aretalogia pagana, ne abbiano potuto risentire l’influsso subito dopo, 
a mano a mano che aumentava la fortuna e quindi la composizione di 
tali opere, così come non possiamo a priori escludere la possibilità che 
gli Atti dei martiri cristiani non siano sorti come un genere letterario 
vero e proprio ma lo siano diventati subito dopo, col prendere a modello 
i primi esemplari. 


o. Sia ben chiaro che parlando ora ed in seguito di Atti dei martiri cristiani noi intendiamo 
sempre alludere alle composizioni che, almeno in apparenza, si presentano come le più antiche 
e le più autorevoli : all’incirca quelle comprese nella raccolta del KRÜGER (Ausgewählte M är- 
tyrerakten, Tübingen, 1929), nella traduzione del CoLomBo (Atti di martiri, Torino 1928), d 
cui discorre il Delehaye nel primo capitolo della sua opera. La polemica verte infatti proprio 
su queste più antiche testimonanze dell'agiografia cristiana. 

ro. Il Geffcken, p. es., affianca a citazioni tratte dalle Passioni di Policarpo e dei martiri 
Lionesi, tratti dedotti da quelle di Pionio e di Massimo. 

ir. Nell'articolo citato il Colombo non chiarisce bene i limiti della definizione di « atti 
autentici », ma ce ne possiamo fare una. precisa idea andando alle composizioni raccolte nei 


suoi Atti di martiri. 
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Posto il problema in questi termini, é naturale che il numero dei testi 
sui quali si deve fondare il nostro esame, si restringa di molto. Potremo 
infatti prendere in considerazione soltanto gli Atti di Giustino, marti- 
rizzato intorno al 165, di Policarpo, martirizzato durante l’impero di 
Marco Aurelio!?, dei martiri di Lione e Vienne, martirizzati nel 177 /78, 
dei martiri Scillitani, martirizzati nel 180. 

Non potremo invece tener conto degli Atti di Carpo Papilo e Agato- 
nice, martirizzati sotto Marco Aurelio, perché la redazione che sta alla 
base dei due testi principali a noi pervenuti (uno in greco e uno in latino) 
presenta taluni particolari che spingono a non considerarla fra le primissime 
testimonianze della martirologia cristiana™. 

Lo stesso possiamo dire degli Atti di Apollonio, martirizzato sotto 
Commodo. Si é molto discusso sul valore di questa composizione : da 
una parte la si considera priva di tratti originali!, dall'altra, pur ammet- 
tendo un certo rimaneggiamento, si insiste sulla sua fondamentale atten- 
dibilità!é. Non è qui la sede adatta per riesaminare a fondo la questione. 
Mi limiteró perció ad affermare che, a mio avviso, gli Atti di Apollonio 
hanno subito un profondo rimaneggiamento nel terzo o nel quarto secolo : 
mi convincono di ció glinnumerevoli spunti di carattere apologetico 
contenuti negli Atti. Decisivo in proposito mi sembra il fatto che ricorre 
in quest'opera una citazione della Repubblica platonica (II, 36r) in 
stretta connessione con una citazione biblica (Sap. 2,12). Il medesimo 
accostamento è in Clemente Alessandrino (Strom. V, 14,108). Non è 
possibile ammettere una derivazione di Clemente dagli Atti di Apol- 


12. La datazione del martirio di Policarpo é questione quanto mai dibattuta : si oscilla 
fra il 156 ed il 177. Gli studi più recenti giungono ancora a conclusioni molto contrastanti 
fra loro, pur con una leggera preferenza a collocare il martirio sotto Marco Aurelio. 
Cfr. soprattutto GREGOIRE in Anal. Boll., 1951, p. 1 sgg. (data del 177), GRIFFE in Bull. litt. 
» eccl., 1951, p. 170 sgg. (data del 155-56), MEINHOLD in P. W. xxi, 2, 1676 sgg. (data del 155- 
56), TELFER in Journ. Theol. St. 1952, p. 79 sgg. (data del 168), MARROU in Anal. Boll., 1953, 
p. 5 (data fra il 161 e il 169). La questione non è comunque molto interessante ai fini del nostro 
studio perchè, qualsiasi data si accetta, non è dubbio che la Passione di Policarpo è fra i primi 
documeuti dell'agiografia cristiana. 

13. La redazione latina di questo martirio lo colloca sotto Decio, mentre quella greca non 
porta alcuna indicazione cronologica. Eusebio nella Storia Ecclesiastica (Iv, 15, 48), pur non 
dando alcuna precisa indicazione cronologica, nomina questi Atti subito dopo aver riportato 
il racconto della passione di Policarpo. Dopo che il LIETZMANN (Festgabe K. Müller, p. 49 sgg.) 
ha dimostrato in maniera inoppugnabile l'origine seriore della datazione contenuta negli 
Atti latini, gli studiosi sono ora d'accordo nel considerare questo martirio coevo a quello di 
Policarpo. Cfr. SIMONETTI, Studi agiografici, Roma 1955, p. 95 sgg. al quale rimando per una 
più completa bibliografia. 

I4. Cfr. SIMONETTI, p. 95 sgg. 

15. Cfr. GEFFCKEN, in « Nachr. Ges. Wiss. Gétt. » 1904, p. 264 sgg. 

16. Cfr. DELEHAYE, p. I29 sgg. 
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lonio : oltre tutto lo vieta di pensare anche il contesto clementino!”, 
e voler ammettere che le due citazioni, una tratta dalla letteratura 


pagana ed una dalla Sacra Scrittura, corressero già combinate insieme 


negli ambienti cristiani, sì da costituire quasi un luogo comune dell’apo- 
logetica!8, è evidentemente assurdo e insostenibile. Non resta che con- 
cludere in favore della priorità dell’opera di Clemente e per la derivazione 
da questa della citazione contenuta negli Atti di Apollonio. 

Pur convinto che il martirio di Pionio sia coevo a quello di Policarpo, 
non reputo prudente prendere in considerazione la sua Passione, dato 
che il documento autobiografico che ne è alla base è stato profondamente 
rimaneggiato!?. 

* 
* x* 


Le quattro composizioni che abbiamo isolato per il nostro studio 
risultano tutte composte nello spazio di circa quindici anni?°, ma in 
luoghi quanto mai distanti l'uno dall'altro : la Passione di Policarpo è 
stata composta a Smirne, quella dei martiri di Lione e Vienne nella 
Gallia, quella dei martiri Scillitani in Africa, quella di Giustino con ogni 
verosimiglianza a Roma, data l'evidente sostanziale attendibilità del 
resoconto del processo che perció deve risalire o alla diretta visione del 
protocollo ufficiale o ad appunti presi durante lo svolgimento del processo, 
che si svolse appunto a Roma. 

Ma veniamo ad esaminare rapidamente i singoli testi. 

Gli Atti dei martiri Scillitani riportano il processo avvenuto il 17 luglio 
del 180 a Cartagine in cui confessarono la fede, dinanzi al proconsole 
Saturnino, Sperato e alcuni compagni. La composizione é molto breve 
e riporta il dialogo fra il magistrato ed i cristiani, dei quali parla quasi 
esclusivamente Sperato?!, E’ opinione comune che questi Atti riproducano 
sostanzialmente quelli proconsolari, forse con qualche abbreviazione?? 


17. In questo punto Clemente adduce numerosissimi passi tratti da opere della letteratura 


pagana, per dimostrare la loro derivazione dalla Sacra Scrittura. 


18. Cfr. BENZ, in « Zeitschr. Neutest. Wiss. », 1951, p. 215 sgg. 


I9. Cfr. SIMONETTI, p. 7 sgg. 
20. Naturalmente non possiamo tener conto della controversa cronologia della Passione di 


Policarpo : comunque, anche se si accetta la data del 155-56, essa non sposta di molto il nostro 
computo. 

21. Delle varie recensioni in cui questa opera ci é pervenuta la piü antica e in complesso 
piu attendibile è quella pubblicata dal RoBINSON (Texts and Studies, I, 2, Cambridge, 
p. 112 sgg.) e ripubblicata nella raccolta del Krüger, p. 28 sg. 

22. L’interrogatorio del proconsole comincia senza le solite domande sull’identità degli 
accusati e sul tenore dell'accusa : il magistrato invita senz'altro i cristiani all'abiura (Satur- 
minus proconsul dixit : Potestis indulgentiam domni nostri imperatoris promereri, si ad bonam 


"mentem vedeatis). A questo proposito si può anche pensare che il processo fosse iniziato in 


una precedente seduta, che qui non é riportata. Nel par. 9 vediamo alcuni cristiani rispondere 
senza essere interrogati uno per uno, come voleva la prassi (Saturninus proconsul dixit 
celeris : Nolite huius dementia esse participes. Cittinus dixit : Nos non habemus alium quem 
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e con qualche leggerissimo ritocco?? : il loro valore storico non è stato 
mai messo in dubbio. 

Non ci deve peró sfuggire qualche accenno di schermaglia verbale 
fra Sperato ed il proconsole : Saturninus dixit : Initianti- tibi mala de 
sacris nostris aures non prebebo ; sed potius iura per genium domni nostri 
imperatoris. Speratus dixit : Ego imperium huius seculi non cognosco ; 
sed magis illi Deo servio, quem nemo hominum vidit nec videre his oculis 
potest, dove risalta particolarmente nelle parole di Sperato il contrasto 
fra il regno della terra ed il regno dei cieli. E questo stesso concetto 
ritorna nelle parole di Donata che abbiamo già riportato : Honorem 
Cesari quasi Cesari ; timorem autem Deo, dove l'accostamento fra honor 
e timor sa indubbiamente di retorica?4. 

Dato che il Delehaye ha già dimostrato come il redattore dell’opera 
abbia apportato qualche leggero ritocco rispetto a quello che doveva 
essere il tenore degli Atti ufficiali, non avremo difficoltà ad ammettere 
la possibilità che egli abbia introdotto qualche spunto di sua invenzione 
o abbia retoricamente atteggiato qualche risposta dei martiri, sulla scorta 
di concetti che ormai dovevano essere patrimonio di ogni cristiano, come 
quello del contrasto fra il regno della terra ed il regno dei cieli. Si tratta 
comunque di ritocchi leggeri, che non infirmano assolutamente la 
fondamentale attendibilità dell’opera?>. 

Gli Atti di Giustino e compagni riportano il processo che questi cri- 
stiani subirono a Roma, fra il 163 ed il 167, dinanzi al prefetto Rustico, 
e la loro condanna. Come negli Atti dei martiri Scillitani, anche qui 
assistiamo al dialogo. fra il magistrato e gli accusati, dei quali parla 
soprattutto Giustino. 

Ma per valutare esattamente il valore di quest'opera è indispensabile 
premettere qualche cenno sulla sua tradizione manoscritta. Nel 1902 il 
Franchi de’ Cavalieri pubblicò l'edizione critica degli Atti? fondandosi su 
un manoscritto di Gerusalemme (Ix-x secolo), due vaticani (uno del 


timeamus, nisi domnum Deum nostrum qui est in celis. Donata dixit : Honorem Cesari quasi 
Cesari ; timorem autem Deo. Vestia dixit : Christiana sum. Secunda dixit : Quod sum, ipsud 
volo esse,) In alcuni manoscritti sono riportate anche le domande del proconsole a ciascuno 
dei cristiani, 

23. Espressioni come quella finale del par. 13 : Speratus ilerum dixit : Christianus sum ; 
el cum eo omnes consenserunt, non potevano essere riportate in questa forma negli atti procon- 
solari. I1 Delehaye (p. 63) pensa che l'autore della Passione abbia assistito al processo, preso 
nota delle risposte dei cristiani, e inserito nella sua redazione qualche leggerissimo ritocco 
del tipo di quello surriportato. 

24. E si noti che la risposta di Donata è contenuta in una parte dell'opera che, nella forma 
in cui è tramandata dalla tradizione migliore, abbiamo visto non potersi riportare agli Atti 
proconsolari. 

25. Il nostro esame e per questa e per le altre composizioni si limita naturalmente a quei 
punti che interessano piü da vicino la nostra ricerca. Per un'informazione piü completa cfr, il 
I capitolo della citata opera del Delehaye e per la bibliografia posteriore QUASTEN, Patrologie, 
I, 178 sgg. 

26. Cfr. « Studi e Testi », 8. 
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X secolo ed uno del xvI, apografo del primo) ed un parigino (rx secolo). 
In questa edizione il Franchi de’ Cavalieri trascurò alcune lacune che 
il codice parigino presenta nei confronti degli altri. Ma piü tardi, tornato 
a riesaminare l'opera? egli notò come la redazione fornita dal codice 
parigino, nella sua brevità, fosse sostanzialmente più attendibile di quella 
tramandata dagli altri manoscritti, perchè quasi tutti i luoghi mancanti 
in questo codice si rivelavano pure amplificazioni di carattere retorico. 
Disgraziatamente gli studiosi ed editori successivi (cfr., p.es., le raccolte 
del Kriiger e del Colombo) non hanno tenuto conto di questa fondamentale 
rettifica del Franchi de’ Cavalieri ed hanno seguito senz'altro l'edizione 
del 1902. Sia perciò ben chiaro che, quando parliamo degli Atti di Giustino, 
noi alludiamo senz'altro al testo come ci è fornito dal Franchi de’ Cavalieri 
nella sua correzione : in tal modo non prenderemo in considerazione le 
amplificazioni di carattere retorico contenute nel gerosolimitano e nei 
vaticani?8. 

Anche gli Atti di Giustino sono stati in genere considerati genuini, 
e la loro fondamentale attendibilità non è stata mai revocata seriamente 
in dubbio. A questo proposito possiamo osservare come in tutta l’opera 
e soprattutto nell'ultima parte, dove si fanno più pressanti le insistenze 
di Rustico per indurre i cristiani a sacrificare, si fa largo spazio alle parole 
del magistrato : questa è senz'altro garanzia di autenticità perchè, come 
ha osservato il Wilcken (p. 833 in nota), i protocolli ufficiali mettevano 
particolarmente in evidenza le parole del magistrato, talvolta ripor- 
tandole anche in lettere più grandi, là dove gli Atti dei martiri tendono 


27. « Studi e testi », 33, p. 5 sgg. 

28. Solo il LAZZATI recentemente (« Ævum », 1953, p. 473 sgg.) ha tenuto conto delle rettifica 
del Franchi de' Cavalieri. Ecco qualche esempio di tali amplificazioni. Nell'edizione volgata il 
processo s'inizia in questo modo : « Quando furono introdotti, davanti al tribunale, il prefetto 
Rustico disse a Giustino: Per prima cosa ubbidisci agli dei e rendi omaggio agl'imperatori. 
Giustino disse : Irreprensibile e incensurabile è l'ubbidire a ciò che ci è comandato dal nostro 
salvatore Gesü Cristo ». Impressiona sfavorevolmente in questo punto la retorica rispondenza 
fra la domanda del magistrato e la risposta di Giustino, ed a questa risposta si lega malamente 
la successiva domanda di Rustico : « Che dottrina professi ? ». La situazione è ben diversa nel 
parigino : qui Rustico, senza il brusco invito a sacrificare, incomincia più semplicemente : « Che 
vita conduci ? », e Giustino risponde : « Irreprensibile e incensurabile agli occhi di tutti gli 
uomini ». E a questo punto s'intende meglio la successiva domanda di Rustico : « Che dottrina 
professi ? » Come si vede qui tutto è naturale e attendibile. Un altro cospicuo esempio della 
superiorità del parigino è all'inizio del c. m1: alla domanda di Rustico : «Dove vi radunate ? » la 
redazione volgata fa rispondere Giustino cosî : « Dove ognuno preferisce e dove può. Credi infatt i 
che noi ci raduniamo tutti nello stesso luogo ? Non è cosi perchè il Dio dei cristiani non è 
limitato dallo spazio, ma essendo invisibile riempie il cielo e la terra e dovunque è adorato 
e glorificato dai fedeli ». Non può sfuggire l'amplificazione di carattere apologetico che comincia 
da «non è cosi ». Il codice parigino limita la risposta di Giustino proprio alle due frasi che pre- 
cedono l'amplificazione e che, nella loro semplicità, non suscitano alcun sospetto. Nel c. IV 
Rustico domanda a Ierace, come già aveva domandato ad Evelpisto : « Dove sono i tuoi 
genitori ? », e Ierace : « Il nostro vero padre è Cristo e nostra madre la fede in lui. I miei geni- 
tori sono morti, ecc. ». Ierace quindi risponde alla domanda di Rustico solo nella seconda 
parte; prima egli introduce un'espressione artificiosa e difficilmente attendibile. Proprio 
questa prima parte della ri sposta manca nel parigino. 
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a relegare sempre più in secondo piano questo personaggio, per far posto 
alle parole del martire : se ne deduce che quanto più un documento 
largheggia nel riportare le parole del giudice tanto piü ha probabilità 
di essere considerato autentico??. 

D'altra parte peró non manca qualche punto che ci induce in sospetto. 
E'il caso dell'ampia confessione di fede pronunciata da Giustino nel c. II: 
« Il prefetto Rustico disse : Quale dottrina è ? Giustino disse : Quella 
per cui veneriamo il Dio dei cristiani che solo riteniamo dall'inizio creatore 
di ogni creatura e il signore Gesü Cristo figlio di Dio, che anche i profeti 
annunziarono sarebbe venuto araldo di salvezza e maestro di buoni 
insegnamenti per il genere umano. Ed io credo di poter dire solo ben 
misere cose nei riguardi della sua divinità, ma mi appello alla virtù pro- 
fetica, poichè fu predetto quanto riguarda costui che or ora dissi essere 
il figlio di Dio. Sappi infatti che già anticamente i profeti predissero 
il suo avvento fra gli uomini ». Per la sua ampiezza e per il suo tono 
apologetico questa confessione contrasta nettamente con tutto il resto 
dell'opera dove domande e risposte si susseguono con rapidità. D'altra 
parte è indubbio che essa s’inserisca molto bene nel contesto, dove vedia- 
mo Rustico farsi sempre più preciso con le sue domande con le quali 
egli si vuole fare un'idea precisa della dottrina professata da Giustino. 
Possiamo pensare che qui originariamente il martire abbia pronunciato 
una breve professione di fede, poi amplificata dal redattore. 

Anche nella parte finale dell’opera troviamo qualche sottile accosta- 
mento di domanda e risposta che sa troppo di artificio : « Il prefetto 
Rustico disse : Credi dunque che salirai in cielo... ? Giustino disse 
Non lo credo ma lo so con sicurezza... Il prefetto Rustico disse : Se non 
ubbidite, sarete puniti. Giustino disse : Otteniamo con la preghiera 
di essere salvati per mezzo dei tuoi castighi (7riuwpn@évres) ». In questo 
ultimo scambio di domanda e risposta il verbo riuwpéw, adoperato dal 
prefetto, viene ripreso da Giustino ed accostato a owlw (Tiuwpnevres 
ow0fvar) : il procedimento retorico è particolarmente scoperto. 

Quindi, se in complesso non si può mettere in dubbio la fondamentale 
attendibilità degli Atti di Giustino e compagni, si deve però anche ammet- 
tere che qualche espressione sia stata arbitrariamente introdotta oppure 
ritoccata dal redattore o con intendimento apologetico o come puro 
ornamento retorico. 

Il racconto del martirio di Policarpo ci è giunto sotto forma di lettera 
inviata dalla chiesa di Smirne alla chiesa di Filomelio. Il redattore 
segue Policarpo nel suo allontanarsi dalla città, in seguito alle insistenze 


29. Abbiamo qualche precisa testimonianza di discorsi di martiri di fronte ai giudici 
(cfr. MÜLLER, in « Zeitschr. Neutest. Wiss. », 1924, p. 225 sgg.), ma queste attestazioni non 
infirmano l'argomentazione del Wilcken. E d’altra parte, pur con le debite eccezioni, non è 
dubbio che i discorsi dei martiri inseriti negli Atti siano normalmente da considerare ampli- 
ficazioni di carattere letterario. 
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dei suoi fedeli, per non essere catturato, nel suo arresto, nel suo trasporto 
in città ; mette in luce il suo coraggioso atteggiamento dinanzi al pro- 
console?? durante il processo svoltosi nello stadio e infine descrive la 
Sua eroica morte sul rogo. 

La Passione, per il modo stesso con cui é raccontata, non limitandosi, 
cioé, solo al resoconto del processo, come negli Atti di Giustino e dei 
martiri Scillitani, ma ricordando i fatti avvenuti prima (arresto) e dopo 
(esecuzione), é naturalmente piuttosto lontana dalla forma scarna ed 
essenziale delle opere sopra ricordate ; ma di qui a voler parlare col Geff- 
cken (p. 489) di « hochrhetorische Form » troppo ci corre : infatti l'anda- 
mento dell'opera in complesso è semplice e piano. 

Leggendo questa composizione si notano subito parecchi particolari 
che avvicinano la passione di Policarpo a quella di Gesù : Policarpo 
Si trova ad una certa distanza dalla città quando viene arrestato (5,1 
«si rifugió in un podere non lontano dalla città » ; 6,1 « poiché continuavano 
a cercarlo andó in un altro podere »); ha predetto la sua morte (5,2 
« mentre pregava ebbe una visione tre giorni prima di esser preso, e 
vide il suo guanciale circondato dal fuoco ; e voltosi disse a coloro che 
stavano con lui : Sarò bruciato vivo »); viene tradito dai suoi (6,1 
« non avendolo trovato presero due fanciulli, uno dei quali, messo alla 
tortura, confessó » ; 6,2 « era infatti impossibile che egli rimanesse nascosto, 
poiché anche qualche familiare lo tradiva »); l’irenarca che l'accom- 
pagna in città e cerca di farlo abiurare si chiama Erode (5,2 « e l'irenarca... 
chiamato Erode »); lo arrestano come un ladro, di notte (7,1 « e gli iuse- 
guitori vennero... correndo come da un ladro, e arrivati a tarda ora... ») ; 
Policarpo dichiara di accettare la volontà di Dio (7,1 « e di là potevano 
andare in un altro luogo, ma egli non volle e disse : Sia fatta la volontà 
di Dio »); viene condotto in città su un asino (8,1 « lo. condussero in 
città, avendolo collocato su un asino ») ; il suo martirio avviene durante 
il periodo pasquale (8,1 « quando era il sabbato santo »); un soldato 
gli dà il colpo di grazia col pugnale (16,1 « gli empi, vedendo che il suo 
corpo non poteva essere consumato dal fuoco, comandarono ad un con- 


: fector che gli si avvicinasse e lo trafiggesse col pugnale ») ; i Giudei chiedono 


all’autorita di vigilare affinché i cristiani non trafughino il corpo del 
martire (17,1-2)?.. Sulla base di questi riscontri?? alcuni studiosi hanno 
cercato di presentare la passione di Policarpo come il fedele ricalco della 
passione di Gesü, e di infirmarne quindi la validità storica. 


30. Sulla data in cui avvenne il martirio abbiamo già detto piü su. 

31. Cfr. su tutto ció DELEHAYE, p. 17 Sgg. 

32. Si è voluto addurre fra questi anche il particolare descritto a 19, 1 : « mentre Policarpo 
entrava nello stadio, una voce dal cielo disse : Sii forte, Policarpo, e comportati da valoroso », 
ma le parole pronunciate dal cielo trovano il preciso corrispettivo non tanto nella passione di 
Gesù quer to in Jos. 1, 9. Comunque, di voci che parlano dal cielo abbiamo esempi sia nei Vangeli 
sia negli Atti degli Apostoli. 

4 
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Di contro si è opposto?? che questi tratti non sono sufficienti ad auto- 
rizzare una così radicale svalutazione della Passione : se il redattore 
avesse avuto la mira di far ricalcare fedelmente al martirio di Policarpo 
le tracce della passione di Gesù, egli non si sarebbe certo limitato ai 
ben modesti particolari di questo tipo che si riscontrano nell'opera. Il 
Delehaye, p.es., ha addotto il particolare di Policarpo che ottiene di 
non essere inchiodato sul palo, ma soltanto legato (13,3) : se il redattore 
si fosse veramente proposto come modello la passione di Gesù, non avrebbe 
certo introdotto questo tratto, che si oppone nettamente al presunto 
modello. Secondo tali studiosi si deve perciò più semplicemente pensare 
che il redattore abbia teso a mettere in evidenza tutti quei punti della 
passione di Policarpo che più o meno strettamente richiamavano la 
passione di Gesù, ma senza arrivare al punto di introdurre arbitrarie 
amplificazioni. 4 

Questa tesi però soddisfa solo in parte : è indubbio che non si può 
pretendere di vedere nella passione di Policarpo il fedele ricalco della 
passione di Gesù ; ma d'altra parte non si può semplicemente ammettere 
che il redattore si sia limitato a registrare fedelmente, senza arbitrarie 
aggiunte, i tratti del martirio di Policarpo che richiamavano quello di 
Gesù. Infatti tali tratti non sono poi così scarsi ed insignificanti, come 
si è voluto sostenere ; e se per qualcuno si può effettivamente pensare 
a coincidenze, come per l’arresto fuori di città, o per il trasporto su un 
asino, ben difficilmente si potrà addurre tale spiegazione per il particolare 
dei Giudei che si preoccupano affinchè venga sorvegliato il corpo del 
martire, 

D'altra parte ci possiamo facilmente accorgere come tali particolari, 
salvo. qualche rara eccezione, siano tutti inseriti o prima o dopo dello 
svolgimento del vero e proprio processo e dell’esecuzione. Io sono perciò 
dell’avviso che il redattore abbia riportato fedelmente i tratti fondamentali 
del martirio, così come effettivamente si erano svolti, cioè il processo e 
l'esecuzione. mediante il rogo, ma abbia anche inserito arbitrariamente 
qualche particolare tendente a collegare la passione di Policarpo a quella 
di Gesù nelle parti dell'opera che sotto un certo aspetto non concernevano 
direttamente il martirio vero e proprio : in tal modo egli ha cercato di 
salvaguardare la fondamentale attendibilità del suo racconto, ma anche 
di presentare la passione di Policarpo come l’imitazione di quella di Gesù, 
concetto questo su cui egli ritorna in più di un punto dell’opera : cfr., 
p.es., I,I « quasi tutte le cose avvenute ebbero luogo, perchè il Signore 
ci mostrasse il martirio secondo il Vangelo** ». 

Passando poi ad esaminare da un punto di vista più generale la nostra 
opera, ci accorgiamo come in essa non manchino esempi di schermaglie 


\ 


33. Cfr. DELEHAYE, p. 17 sgg., COLOMBO in « La scuola cattolica, », 1924, p. 193 Sg 
34 Cfr. su questo MEINHOLD, c. 1675. 
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‘retoriche (cfr., p.es., il c. rr : « Il proconsole disse : Ho delle belve ; a 
\ queste ti getterò se non ti ravvedi. Egli disse : Falle venire ; impossibile 
\è infatti per noi il passare dalle cose migliori a quelle peggiori ; è bello 
‘invece passare dai mali al regno della giustizia. E quello di nuovo a lui : 
Dato che disprezzi le belve, ti farò bruciare, se non ti ravvedi. Policarpo 
| disse : Minacci un fuoco che brucia per breve ora e poi si spegne : ignori 
| infatti il fuoco del futuro giudizio e della pena eterna riservato agli empi.), 
di avvenimenti prodigiosi (cfr. cc. 9,1), di amplificazioni comunque 
‚non attendibili, come l'ampia preghiera che comprende un intero capi- 
tolo (il 14) e dei più lunghi. 

Dobbiamo perciò concludere che, accanto al molto di vero che nessuno 
vorrà negare, questa composizione presenta anche più di un particolare 
non attendibile : amplificazioni retoriche, avvenimenti prodigiosi, parti- 
| colari che servono a fare della passione di Policarpo limitazione perfetta 
di quella di Gesù, 

Il martirio dei cristiani di Vienne e di Lione, avvenuto nell’anno 
177-78, è raccontato in una lettera inviata dalle chiese di Vienne e Lione 
| alle chiese di Asia e di Frigia e riportata nei tratti fondamentali da Euse- 
| bio. Il documento ci fa assistere allo scoppio del furore popolare contro 
‘i cristiani, al loro’ arresto, all'abiura di molti che però in un secondo 
„tempo si pentiranno e affronteranno anche loro la morte, al fermo coraggio 
dei pià che confessano intrepidamente la loro fede (Epagato, Attalo, 
Potino, Blandina, ecc.), alle inumane torture cui essi vengono sottoposti, 
e infine al loro supplizio nel circo. L/interesse del narratore non si con- 
centra tanto sulle risposte dei cristiani al magistrato che tenta di spin- 
gerli all'abiura, come abbiamo visto negli Atti di Giustino e dei martiri 
Scillitani, e anche nella Passione di Policarpo, quanto piuttosto sui 
crudeli supplizi cui essi vengono sottoposti. Questa particolare prospet- 
tiva e la necessità di raccontare in una spazio relativamente breve le 
vicende di tanti martiri svoltesi in un lasso di tempo piuttosto lungo 
fanno si che, a differenza dalle composizioni finora esaminate, qui pre- 
valga la forma narrativa e che ben poche siano le espressioni riportate 
in forma diretta. 

Eppure proprio queste rare espressioni suscitano fondati sospetti : 
in I,20 si riporta una risposta di Santo : « ma egli li affrontó con tale 
fermezza che non volle dir loro né il suo nome né quello della nazione e 
della città da cui proveniva, né se era schiavo o libero ; e ad ogni domanda 
rispondeva in latino : Io sono cristiano ! E con questa parola egli intese 
dir tutto : il proprio nome, di che città fosse e di quale nazione ». Questo 
tipo di risposta, per cui il martire risponde col suo « Io sono cristiano » 
alle. domande del magistrato sulle sue generalità, diventerà canonico 
nell’agiografia più tarda, ed il Geffcken l'ha accostato alla parola che 

| Laerzio Diogene pone in bocca a Diogene il cinico che, interrogato ödev 
ein rispose : kooporodirns, e l'accostamento, malgrado le obiezioni 
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sollevate dal Colombo35, dà veramente da pensare, tanto pit 
in un'altra espressione, posta questa volta in bocca ad Attalo (1,52 
« Attalo invece, deposto a bruciare su una sedia di ferro, mentre l'acre 
odore della sua carne si spandeva d'intorno, disse alla plebaglia in latino : 
Questo é veramente un divorare uomini ! non li divoriamo noi gli uomini, 
né commettiamo alcuna malvagità ») è evidente lo scoperto procedimento 
retorico, sul tipo delle schermaglie verbali già esaminate, nel mettere 
in relazione, attraverso il verbo éofiw le false accuse di antropofagia 
che il popolino muoveva ai cristiani col particolare tipo di supplizio 
cui il martire è sottoposto. 

Anche le parole con cui Potino risponde al magistrato che gli chiede 
chi sia il dio dei cristiani : (1,31) « Se ne sarai degno lo conoscerai» ci 
riconducono a quelle altezzose risposte che sembrano essere state tipiche 
dell'aretalogia pagana. E dobbiamo anche ricordare il prodigio per cui 
le membra di un martire crudelmente torturato diventano insensibili 
al dolore : (1,24) « Dopo qualche giorno gli empi ripresero a torturare 
il martire coi mezzi di prima, nella speranza che quelle sue carni gonfie 
e infiammate e che non sopportavano più neppure l’accostarsi di un dito, 
sarebbero state vinte, o che egli sarebbe morto e avrebbe infuso il terrore 
nell’animo nostro. Ma non successe nè l’una cosa nè l’altra ; anzi inopi- 
natamente, sotto l’effetto dei rinnovati tormenti, il corpo di Santo si 
ridistese, riprese le forme di prima e l’uso delle membra ; di modo che 
il secondo supplizio, per grazia di Dio, non fu un castigo ma la guarigione 
di quel corpo » : la descrizione di questo prodigio non può non indurci 
in sospetto tanto più che l'uso del termine owudrıov ha fatto osservare 
al Geffcken : (p. 488 in nota) « Charakteristisch ist hier auch das aus 
Epiktet zur Genüge bekannte philosophische, den Leib verächtlich 
behandelende Wort owpariov....Es herrschen also... die Denkformen des 
heidnischen Welt ». = 

Quindi il giudizio su quest’opera non puó che ricalcare quello sulla 
Passione di Policarpo : c'é molto di vero, ma non mancano neppure 
tratti evidentemente inattendibili. 


* . 
* * 


Per sintetizzare i risultati di questo breve esame possiamo dire che 
la più antica fioritura dell’agiografia cristiana presenta una notevole: 
varietà di forme e di atteggiamenti. Da una parte abbiamo gli Atti 
di Giustino e dei martiri Scillitani che hanno in comune la forma proto- 
collare, cui corrisponde un'espressione semplice e scarna, non priva però, 
soprattutto negli Atti di Giustino, di qualche amplificazione retorica ed: 
apologetica.. In ambedue le composizioni l'interesse dei redattori: si è 


35. Cfr. « La scuola cattolica », 1924, p. 36. 
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fermato esclusivamente sulle risposte che i cristiani danno ai magistrati 
che tentano di spingerli all'abiura ; tutto il resto passa in seconda linea, 
anche la loro morte che viene ricordata soltanto con un rapido cenno 
(Atti di Giustino, 6 : « i santi martiri avendo glorificato Dio, andarono 
al luogo stabilito e fu tagliata loro la testa » ; Atti dei martiri Scillitani, 
I7 : et ita omnes simul martyrio coronati sunt) ; che Giustino ed i suoi 
compagni furono flagellati prima dell'esecuzione lo veniamo a sapere 
dalla sentenza pronunciata da Rustico (« costoro che non vollero sacri- 
ficare agli dei... siano flagellati indi condotti al supplizio, ecc. »), chè 
dopo il reddattore degli Atti non vi accenna piü. | 

Ben diverso il carattere delle altre due composizioni : esse sono legate 
fra loro dalla forma epistolare ma questo tratto comune non impedisce 
loro di divergere radicalmente per tono ed espressione. Ambedue, ri- 
spetto agli Atti di Giustino e dei martiri Scillitani, rivelano una maggiore 
varietà di interessi che dà alla narrazione un ben piü ampio respiro, 
un andamento più vario e complesso ; ma se le analizziamo più da vicino, 
balzano subito agli occhi i caratteri che le diversificano nettamente 
fra loro. La Passione di Policarpo, come abbiamo già acennato, é la 
storia precisa e minuziosa degli ultimi giorni del santo vescovo, dal 
suo allontanarsi dalla città per sfuggire all'arresto alla sua uccisione. 
In quella stessa persecuzione furono martirizzati altri cristiani, ma 
cid interessa secondariamente al redattore che vi accenna quasi di 
sfuggita solo all'inizio. Vengono ricordati per nome solo due di questi 
cristiani : Germanico e Quinzio, ma la loro menzione é fatta solo in 
funzione del martirio di Policarpo. Germanico infatti é ricordato solo 
perché il suo martirio spinge la folla inferocita a richiedere Policarpo 
(3.2 : « dinanzi a ció tutta la folla, stupita del coraggio dei cristiani, 
pii e religiosi, cominció a gridare : Abbasso gli empi, sia ricercato Poli- 
carpo»). E di Quinzio si fa menzione solo perché il suo comportamento 
e la perfetta antitesi della condotta di Policarpo : Quinzio si presenta 
spontaneamente al tribunale, ma alla vista dei tormenti non resiste e 
- cede; Policarpo invece si sottrae alla cattura allontanandosi dalla città ; 
ma una volta raggiunto e catturato, malgrado la sua età avanzatissima, 
trova la forza di resistere alle minacce ed ai tormenti. L’interesse del 
redattore quindi si concentra tutto su Policarpo : lo segue nei suoi spo- 
stamenti per evitare e ritardare la cattura, é sempre preciso nel riportarci 
ogni sua parola, ogni suo gesto. E' proprio questa minuzia, questo amore 
del particolare cha dà alla narrazione un tono quasi calligrafico : Poli- 
carpo ‘si sposta da un podere all'altro (6,1), viene catturato a tarda 
sera (7,1), quando si sa che il prigioniero è Policarpo il clamore nello 
stadio sale alle stelle (9,1), il vescovo si leva da sè la veste e da sè si 
scioglie la cintura ed i calzari, e potremmo ancora continuare. 

Nella Passione dei martiri di Vienne e Lione il tono è fondamental- 
mente diverso : qui l'interesse del redattore non si concentra su un solo 
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personaggio, il suo intento è di ricordare ed esaltare tutti i numerosi 
cristiani che subirono allora il martirio : parecchi vengono ricordati per 
nome, ma solo come un esempio della sovrumana fortezza di tutti. Data 
questa prospettiva, essendosi la persecuzione protratta per parecchio 
tempo con numerose vittime, é chiaro che il nostro autore non puo 
troppo curare la minuzia e la precisione dei particolari : egli tra- 
scorre da una scena all'altra, da questo a quel martire con trapassi a 
volte bruschi e improvvisi ; gli basta abbozzare una scena, senza troppo 
preoccuparsi di rifinirla : la sua possiamo definirla una tecnica impres- 
sionistica che tende, attraverso i tratti particolari, a darci soprattutto 
una visione cotale, d'insieme. 

E questa impressione d'insieme il redattore della Passione cerca di rag- 
giungerla non soffermandosi sulle risposte dei martiri ai magistrati, ché in 
tal modo non avrebbe potuto evitare, dato il loro gran numero, una 
certa monotonia, quanto piuttosto sulla varietà dei tormenti, che la 
satanica inventiva dei carnefici escogita per torturare i martiri. Quindi 
si sorvola addirittura su quei dialoghi fra magistrati e cristiani, su cui 
abbiamo visto tanto insistere le altre composizioni che abbiamo esami- 
nato : a mettere in luce questo punto basta soltanto qualche espressione 
particolarmente efficace, inserita qua e là. Invece l'autore non si stanca 
di presentarci Blandina dal corpo sforacchiato come uno straccio (1,18), 
Santo tormentato con lamine roventi di rame (r,21), Attalo deposto 
a bruciare su una sedia di ferro (1,52), e cosi via. 

Non credo sia necessario insistere oltre sui caratteri che differenziano 
notevolmente fra loro le nostre composizioni, di cui solo gli Atti di Giu- 
stinoe dei martiri Scillitani presentano caratteri fondamentalmente simili, 
evidentemente dovuti al particolare tipo di composizione, esemplato 
sugli atti proconsolari e quindi non suscettibile di grandi variazioni. 
All’infuori del comune intento di ricordare ed esaltare i confessori della 
fede, nulla nelle nostre opere ci riconduce ad uno schema, a motivi, 
a luoghi canonici ricorrenti puntualmente : dobbiamo perció recisamente 
escludere che l'agiografia cristiana sia sorta come un genere letterario 
già chiaramente determinato sulla traccia di modelli preesistenti. Abbiam o 
già messo in luce come anche in questi primi documenti agiografici la 
letteratura non sia del tutto assente : essa già comincia ad insinuarsi 
col suo gusto per le antitesi sofistiche, per gli avvenimenti straordinari, 
per le amplificazioni retoriche ; ma questo non é sufficiente a snaturare 
il carattere fondamentale dedos nostre opere, che è quello del documento 


storico. 
* 
KATK 


Negando che le più antiche composizioni dell’agiografia cristiana 
siano sorte come espressioni di un genere letterario, siamo venuti impli- 
citamente a negare la possibilita di considerare in blocco questi più 


adi aai 
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antichi documenti come un prodotto di imitazione dell'aretalogia pagana. 
Quindi il problema degli eventuali rapporti fra le nostre opere e quella 
della letteratura pagana deve profilarsi in maniera un po' diversa, nel 
senso che ci si deve ormai limitare ad esaminare se i singoli autori delle 


nostre composizioni abbiano risentito l'influsso dell'aretalogia pagana 


luno indipendentemente dall'altro. 

Sotto questo punto di vista vediamo come gli Atti di Giustino e dei 
martiri Scillitani presentino in comune con gli Atti dei martiri pagani la 
forma del protocollo, del resoconto verbale del processo. D'altra parte 
però è stato già messo in luce come in complesso gli Atti dei martiri 
pagani debbano considerarsi non come fedeli resoconti dei processi ma. 
soltanto quali rielaborazioni letterarie, là dove i nostri Atti, pur con 
qualche arbitraria amplificazione, conservano una sostanziale attendi- 
bilità storica. Riesce perció un po' difficile ammettere che opere in com- 
plesso cosi ingenue e spontanee possano essersi esemplate su altre lette- 
rariamente elaborate : il divario fra i due tipi di composizione è quasi 
incolmabile. Tutt'al più si potrebbe ammettere, in pura linea teorica, 
che la conoscenza di tali Atti dei martiri pagani, riproducenti in complesso 
l'andamento del processo, potrebbe aver dato lo spunto a qualche cri- 
stiano per riprodurre con sostanziale fedeltà il processo a carico dei confra- 
telli di fede. Ma questa teorica possibilità puó essere ammessa soltanto 
per gli Atti di Giustino, composti verosimilmente a Roma, e non per gli 
Atti dei martiri Scillitani di origine africana. Dobbiamo infatti considerare 
che gli Atti dei martiri pagani, composti ad Alessandria per servire 
come mezzo di propaganda antisemita, ben difficilmente saranno stati 
conosciuti fuori dell'Egitto. Possiamo ammettere una loro limitata diffu- 
sione in Oriente ed anche, forse, a Roma, in quanto centro dell'impero 
e punto di confluenza dei più svariati interessi, ma la diffusa conoscenza 
di queste opere scritte in greco in un'area così marginale dell'impero 
come l'Africa, dove il greco fu sempre mal conosciuto, a me sembra 
recisamente da escludere. E proprio questa scarsa popolarità del greco 
in Africa rende assai difficile, anche se non impossibile, che l'autore 
degli Atti dei martiri Scillitani abbia potuto trarre l'ispirazione proprio 
dagli Atti di Giustino, la cui pubblicazione doveva essere avvenuta alcuni 
anni prima del martirio dei cristiani di Scilli?®. 

Negli Atti dei martiri Scillitani e di Giustino e soprattutto nella Pas- 
sione di Policarpo abbiamo colto esempi di schermaglie verbali, di antitesi 
sofistiche, di amplificazioni retoriche. Tutto ció sembra riportarci alla 
letteratura degli Exitus e ad opere come quella di Timoteo di Pergamo. 
Ma esaminando più da vicino il contenuto di queste schermaglie, di 
tali amplificazioni, balza subito agli occhi che esso ben poco, per non 


Se. Si es presente che il martirio di Giustino avvenne intorno al 165 mentre quello deg 
Scillitani nel 180. 
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dire assolutamente nulla, deve avere avuto in comune con i similari 
procedimenti che sembrano essere stati in voga nell'aretalogia pagana. 
Nelle nostre opere tale contenuto é infatti normalmente di tono schiet- 
tamente cristiano : tale la risposta di Donata : honorem Cesari quasi 
Cesari ; timorem autem Deo, e quella di Sperato, che contrappone l’impero 
terreno a quello celeste, negli Atti dei martiri Scillitani ; tale l’espressione 
di Policarpo che contrappone al fuoco temporale quello della pena eterna. 
Altre volte poi la risposta è genericamente di tono retorico e sofistico, 
come nelle parole di Giustino che nessun assennato vorrebbe passare dalla 
pietà all’empieta, e in quelle di Policarpo che non intende cambiare dal 


meglio al peggio. Chi vorrà assolutamente vedere negli Exitus ed opere 


consimili il modello di simili procedimenti dirà che gli agiografi cristiani 
hanno tratto di qui non tanto il contenuto quanto piuttosto la forma 
diatribica, polemica, rivestendola di un acconcio contenuto. Ma a me 
sembra più logico e naturale riportare tale tendenza ad una generica 
infarinatura retorica, tipico prodotto di scuola, che non doveva mancare 
ai redattori delle nostre tre opere. 

Se quindi per esse è piuttosto aleatorio cercare di scorgervi motivi 
e spunti dell’aretalogia pagana, la situazione è un po’ diversa per quanto 
riguarda la Passione dei martiri di Lione e Vienne. Qui infatti per le 
parole di Santo : « Io sono cristiano ! » è stato addotto un riscontro molto 
significativo da Lerzio Diogene; e quelle di Potino : « Se ne sarai degno, 
lo conoscerai » si avvicinano alle risposte altezzose e sprezzanti tipiche 
degli eroi degli Exitus. Nell'unico avvenimento che ha del prodigioso, 
linsensibilità di Santo ai tormenti, si è visto il ricorso ad espressioni 
della letteratura pagana. 

Perfino quello che è il tono predominante di tutta la composizione, 
l'esaltazione della fortezza dei martiri di fronte ai più spietati tormenti, 
che vengono perciò minutamente descritti, sembra riportarci a quelle 
opere sulla fortezza degli eroi della storia e del mito, ad una delle quali 
certamente ha attinto Tertulliano alla fine dell’Apologetico8”. E più in 
generale, la tendenza a rappresentare scene di violenza e di sangue, 
il gusto per il particolare atroce e raggelante?? trova ampi riscontri nella 
letteratura latina del primo secolo dell'impero??*. La convergenza di tutti 
questi motivi mi spinge a concludere che il redattore della Passione dei 
martiri di Lione e di Vienne nel comporre la sua opera ha risentito molto 
probabilmente l'influsso degli Exitus e opere similari. 


37. Anaxarchus cum in exitum tisana pilo contunderetur, « Tunde, tunde — aiebat — Anaxarchi 
follem, Anaxarchum enim non tundis »... Attica meretrix, carnifice iam fatigato, postremo linguam 
suam comesam in faciem tyranni sevientis exspuit, etc. 

38. Basti pensare ad Attalo che trova modo di fare giochi di parole inentre é deposto a 
bruciare su una sedia di ferro rovente. 

39. Si possono confrontare tante scene di Seneca tragico e del Tacito degli Annales. Non si 
deve peró trascurare il fatto, come vedremo meglio fra breve, che scene consimili sono descritte 
pure nella Sacra Scrittura (cfr. il l. II dei Maccabei). 


on ES 
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Ma a rivelarci quanto secondario e marginale noi dobbiamo considerare 
Vinflusso della letteratura aretalogica pagana anche sulla Passione dei 
martiri di Lione sta il tipo di composizione che é stato prescelto per 
l'opera : la forma epistolare. Tale mezzo di espressione riallaccia eviden- 
temente la Passione dei martiri di Lione cosi come anche la Passione 
di Policarpo a quella che era la più comune forma letteraria in uso fra 
i cristiani e che trova i suoi primi modelli nelle numerose epistole contenute 
nel Nuovo Testamento. 

Proprio questa sia pur lontana derivazione formale dalla Sacra Scrit- 
tura spinge ad esaminare il problema dell'origine degli Atti dei martiri 
cristiani sotto quest'altra visuale : se cioé essi abbiano risentito l'influsso 
delle opere contenute nella Sacra Scrittura, soprattutto di quelle neote- 
stamentarie. A questo proposito é doveroso ricordare una suggestiva 
ipotesi avanzata dallo Harnack?? : quella che gli Atti dei martiri cri- 
stiani siano stati inizialmente composti col preciso scopo di costituire 

una continuazione del Nuovo Testamento : di qui la cura nel raccogliere 

la documentazione autentica sulla morte dei martiri. Questa tesi peró 
ha incontrato ovunque fortissima opposizione‘! : si è obiettato, e giu- 
stamente, che essa presenta il difetto fondamentale di essere assoluta- 
mente aprioristica, di non fondarsi su alcuna prova concreta. 

E' indubbio che la tesi dello Harnack non puó essere assolutamente 
accolta nella sua formulazione integrale e rigorosa : essa ha peró il merito 
di mettere in rapporto gli Atti dei martiri con la Sacra Scrittura, cioé 
con l'opera di cui, molto pit che di opere della letteratura pagana, erano 
profondamente imbevuti e suggestionati gli antichi cristiani. Ed io sono 
dell'avviso che, accanto al naturale e spontaneo desiderio di ricordare 
ed esaltare i propri eroi, proprio l'influsso delle opere della Sacra Scrittura 
è stato, più o meno consciamente, fra i motivi che hanno spinto i primi 
agiografi, indipendentemente l'uno dall'altro, a comporre le loro opere. 

Abbiamo già detto della forma epistolare delle Passioni di Policarpo 
e dei martiri Lionesi che si ricollega, anche se non direttamente, alle 
forme espressive neotestamentarie; ma é possibile addurre qualche 
altra considerazione di maggior peso. 

Nella Passione dei martiri Lionesi è chiaramente espresso il concetto 
che nel martire è Cristo stesso che soffre : 1,23 « Il suo corpo era lì per 
attestare ciò ch'era avvenuto : tutto un livido ed un'orribile piaga... 
Cristo soffriva in lui e compiva i grandi prodigi, debellava l'avversario, 


40. Cfr. « Sitzungberichte der preuss. Ak. der Wiss. », 1910, p. 106 sgg. 
4I. Cfr. GEFFCKEN, p. 484, sgg. ; DELEHAYE, p. 154 sgg. ; COLOMBO, « La scuola cattolica », 


1924, p. I9I Sgg. 
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ecc. » Abbiamo già visto come la prospettiva sotto la quale è presentato 
il martirio di Policarpo è che il martire è imitatore di Cristo : questa 
prospettiva non soltanto è ben visibile nell’ingenuo tentativo di far 
ricalcare, spesso arbitrariamente, al martirio di Policarpo le tracce della 
passione di Gesù, ma viene anche espressa chiaramente in più di un punto; 
e non è certo il caso di star qui ad illustrare quanto la Chiesa dei primi 
secoli fosse profondamente permeata di questo concetto : basterà ricordare 
questo. luogo della lettera di Ignazio di Antiochia ai Romani : (6,3) 
« Lasciatemi salire alla luce pura ; quando vi giungerò, allora sarò uomo 
davvero ; lasciatemi imitare la passione del mio Dio ». E si confronti 
anche la lettera di Policarpo ai Filippesi (8,2 e 9,2)*?. Data questa precisa 
prospettiva sotto la quale si vedeva il martirio era naturale che si guar- 
dasse alla passione di Cristo come ad un prototipo ideale : sorgeva perció 
spontaneo il desiderio di descrivere, diffondere, far conoscere la ripetizione, 
la continuazione della passione di Cristo nei suoi martiri. 

E per venire a qualche raffronto pit concreto : negli Atti degli Apostoli 
è contenuta una vera e propria Passione : quella di Stefano dove è de- 
Scritto l'arresto del martire, la sua difesa dinanzi al sinedrio e poi la sua 
uccisione ; e proprio Stefano è ricordato nella lettera sui martiri lionesi 
come un modello cui guardavano i martiri : (2,5) « pregavano persino 
per quelli che li facevano patire, come fece Stefano, il martire perfetto : 
Signore, non imputar loro questo peccato. E se egli pregó per i suoi 
lapidatori,.quanto più avrà pregato per i fratelli! » 

Ed oltre questa vera e propria Passione, negli Atti degli Apostoli è 
descritto l’arresto e la difesa di cristiani dinanzi ai magistrati : basti 
pensare a Paolo di fronte a Felice, Festo ed Agrippa. E, per passare ai 
Vecchio Testamento, nel 1. II dei Maccabei è minutamente descritta, 
con un'insistenza sui particolari più raccapriccianti che ricorda la Pas- 
sione dei martiri di Lione, il martirio dei valorosi fratelli e della loro 


x 


madre". Proprio la madre dei Maccabei è ricordata nella Passione dei 


42. Si discute ancora sul preciso concetto di « martire » e « martirio » nel più antico cristiane- 
simo e sui possibili influssi della letteratura ebrea sulla sua formazione : e grande è tuttora 
la disparità. di opinioni fra gli studiosi. Ma nessuno ha potuto porre in dubbio chei primi. 
cristiani videro nel martirio soprattutto limitazione di Cristo. Mi limiterò a ricordare fra le 
tante opere dove il problema è esaminato : v. CAMPENHAUSEN, Die Idee des Martyriums in der 
alten Kirche, Gottingen, 1936; SURKAU, Martyrien in jüdischer und frühchristhcher Zeit, 
Göttingen, 1938 ; STRATHMANN, S.V. uaprvs in « Theolog. Wörterbuch », IV, 489 sgg. 

43. Il Surkau nel volume che abbiamo già avuto occasione di citare ha cercato di dimostrare 
come la concezione cristiana del martirio ed anche le pià antiche descrizioni del genere con- 
tenute nel Nuovo Testamento, nella Passione di Policarpo ecc., derivino da forme ed atteggia- 
menti già chiaramente definiti e diffusi in ambiente giudaico. Gun tesi ha suscitato vivaci 
dissensi (cfr. le recensioni all’opera del SURKAU in « Antiquité classique », 1946, p. 231, in 
« Anal. Boll. » 1939, p. 136, in « Zeitschr. für Kirchengesch. », 1940, p. 479 sg., ecc.). Da una 
parte si è negato lo stretto rapporto fra martirologia giudaica e martirologia cristiana, dal- 
l’altra si è fatto carico all'autore di non aver approfondito i rapporti di dipendenza della 
martirologia giudaica da quella ellenistica (un preciso spunto in proposito é nel citato articolo 
del Geffcken, p. 500). Mettendo in relazione gli Atti dei martiri cristiani col martirio dei Mac- 
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martiri di Lione e Vienne a proposito del contegno di Blandina : (1,55) 
« Ultima la beata Blandina. Come una nobile matrona, che abbia stimo- 
lato alla lotta i propri figli, e, vincitori, li abbia presentati al cospetto 
del re, essa si dispose alle medesime lotte, anelando di raggiungerli, ecc. ». 


* 
x * 


Possiamo sintetizzare cosi le nostre idee sul sorgere della pit antica 
agiografia cristiana : 

I) i primi documenti agiografici sorgono all'incirca nello stesso torno 
di tempo in luoghi cosi distanti l'uno dall'altro e con caratteristiche cosi 
diverse fra loro che non é possibile considerarli come mere espressioni 
di un genere letterario già determinato e costituito. Essi sono invece da 
considerare quali espressioni, indipendenti, l'una dall'altra, del naturale 
desiderio che si sentiva nelle comunità cristiane di ricordare e celebrare 
i propri fratelli di fede che avevano subito il martirio ; 


2) è molto probabile che questi primi redattori abbiano subito, più 
o meno consciamente e sempre indipendentemente l'uno dall'altro. 
l'influsso di situazioni analoghe che sono descritte nella Sacra Scrittura ; 
in esse comunque dobbiamo scorgere non tanto precisi modelli quanto 
una generica fonte d'ispirazione ; 

3) una volta esclusa la possibilità di considerare 1 primi documenti 
agiografici come espressioni di un genere letterario, resta automaticamente 
esclusa la possibilità di vedere in essi la proiezione in ambiente cristiano 
di opere consimili già da tempo diffuse fra i pagani. Non si puó peró 
escludere che questo o quel redattore si sia potuto ispirare anche a tali 
composizioni, non tanto per trarne addirittura l’ispirazione a comporre 
la sua opera, quanto piuttosto per dedurre di li espressioni e procedimenti- 
Questo influsso sembra particolarmente evidente nella Passione de; 
martiri di Lione e di Vienne. 

4) Non vi sono motivi sufficienti per far risalire a questa aretalogia 
pagana anche alcune espressioni di tipo retorico e sofistico che s'incon- 
trano negli Atti di Giustino e di Policarpo e che non sono completamente 
assenti neppure negli Atti dei martiri Scillitani : per il loro carattere 
esse si spiegano meglio come un prodotto della normale formazione 
retorica e scolastica dei singoli redattori*. 

Manlio SIMONETTI, 
Roma, 


cabei io non intendo affatto sottoscrivere l'insostenibile tesi del Surkau, ma soltanto additare 
nel racconto ebraico una possibile fonte d'ispirazione, fra le tante, per i più antichi agiografi 
cristiani. 

44. I passi di Atti di martiri riportati in traduzione sono dedotti dalla già citata opera del 


i Colombo e dalla Storia Ecclesiastica di Eusebio tradotta dal Del Ton. 


Du nombre des persécutions paiennes 
. dans les anciennes chroniques 


Le soin de marquer le nombre des persécutions de l'Église au temps des 
empereurs paiens n'apparait que rarement chez les écrivains ecclésiastiques 
orientaux. 

Cette pensée a surgi d'abord en Occident, et le nombre qui est devenu 
comme traditionnel est celui de dix. Ce compte est postérieur à la 
période constantinienne. Lactance l'ignore, quoique l'occasion s’offrit 
à lui d'en énoncer un dans son ouvrage De mortibus persecutorum. Il faut 
attendre prés d'un siécle aprés ce qu'on appelle l'édit de Milan, à savoir 
au début du ve siècle, pour qu'en apparaisse l'idée. Sulpice Sévère! est 
en effet le premier, semble-t-il (du moins je n'ai pu lui trouver un devan- 
cier), qui ait fixé à dix le nombre des persécutions de l'Église. Il est 
conduit à ce total par une pensée mystique : le nombre des persécutions 
est préfiguré par les dix plaies d'Égypte. Toutefois, comme à la fin des 
temps doit sévir la persécution de l'Antéchrist?, c'est celle-ci, en vertu 
du paralléle, qui doit étre comptée pour la dixiéme, de sorte que les persé- 
cutions passées sont fixées par notre auteur au nombre de neuf. Voici 
comment il les énumére : 


I. celle de Néron ; 2. celle de Domitien ; 3. celle de Trajan ; 4. celle 
d'Hadrien ; 5. celle d'Aurélien fils d'Antonin (= Marc Auréle) ; 6. celle 
de Sévére (= Septime Sévére) ; 7. celle de Déce ; 8. celle de Valérien ; 
9. celle de Dioclétien et de Maximien?. 


Ce n'est pas que Sulpice Sévére ignore certaines autres persécutions 
qui n'entrent pas dans le total, mais il les minimise. Entre la sixiéme, de 
Sévère, et la septiéme, de Déce, ce fut, dit-il, la paix de l'Église, sauf que 
vers le milieu de ce temps, Maximin tourmenta les clercs de quelques 
Églisest, En somme, sous-entendu, peu de chose. Il rappelle de même la 
réaction paienne de Licinius ; elle consistait, selon lui, dans l'obligation 
faite aux soldats de sacrifier aux dieux sous peine d'exclusion : mesure, 
déclare-t-il, de peu d'importance et qui ne fit pas assez de tort à l'Église 


I. SULPICE SEVERE, qui déclare conduire sa Chronique jusqu'à Stilicon (1, 9, 27), en 400, 
ne l'a pas publiée avant 403, savoir 89 ans aprés la persécution de Dioclétien (II, 33 init.). 

2. SULPICE SEVERE, Chron., II, 33. 

3. Chron., II, 29-32. 

4. Chr on., U, 32. 
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pour mériter d’être comptée parmi les persécutions. Ainsi le parallele 
mystique auquel il tient est sauvegardé. 

A cóté de Sulpice Sévére, et peu aprés, se présente l'historien Orose. 
Lui aussi met en jeu le nombre figuratif des dix plaies d'Égypte, mais à la 
différence de son devancier, les dix persécutions ne comprennent pas celle 
de l'Antéchrist ; elles sont.toutes celles qu'a endurées l'Église de Néron à 
Dioclétien. Celle de l'Antéchrist sera la onziéme. C'est ce qu'il explique 
au ch. xxvi du VII? livre de ses Historie, où il met en paralléle le peuple 
israélite et le peuple chrétien. Aux dix plaies qui frappérent l'Égypte 
correspondent autant de calamités qui suivirent les dix persécutions 
subies par l'Église de la part des empereurs païens : calamités qu'il énu- 
mére en détail aprés les noms de chacun de ces empereurs, marqué de 
son numéro d'ordre parmi les persécuteurs. A la poursuite des Israélites 
par les Égyptiens doit correspondre la onziéme et derniére persécution, 
celle de l'Antéchrist, aprés laquelle les chrétiens persécutés seront sauvés et 
les ennemis du Christ précipités dans l'étang de feu, issue que préfigurent 
la délivrance d’Israél et la ruine de l'armée de Pharaon dans les flots de la 
Mer Rouge, qu'Orose considère comme la onzième plaie des Egyptiens®, 

Il est trés vraisemblable qu’Orose a emprunté à Sulpice Sévére l'idée du 
paralléle mystique, mais a cru remarquer un manque d'équilibre dans l'ap- 
plication qu'en avait faite son devancier, du fait que ce n'est pas la dixiéme 
plaie qui a définitivement délivré les Hébreux de la servitude, mais 
l'engloutissement des persécuteurs dans la Mer Rouge. Et c'est pourquoi 
` Orose opère un rajustement en faisant de ce dernier événement la onzième 
plaie, qu'il peut alors comparer avec la défaite de l'Antéchrist précipité 
avec les siens dans l'étang de feu. 


Les dix persécutions paiennes qu'énumére Orose sont les suivantes : 


r. celle de Néron ; 2. celle de Domitien ; 3. celle de Trajan ; 4. celle de 
Marc Antonin (= Marc Aurèle) ; 5. celle de Sévére (= Septime Sévère) ; 
6. celle de Maximin ; 7. celle de Déce ; 8. celle de Valérien ; 9. celle d'Au- 
rélien ; 1o. celle de Dioclétien et de Macine On aura remarqué que par 
rapport à la liste de Sulpice Sévére, celle d’Orose supprime un nom, celui 
d'Hadrien, et en ajoute deux, Maximin et Aurélien. 


Orose, qui les fait cependant entrer dans son récit, ne tient pas compte 
des persécutions de Licinius et de Julien, qui ne furent pas sanglantes, et 
pas davantage de celles de Constance et de Valens contre les orthodoxes, 
sans doute parce qu'elles n'étaient pas dirigées contre le nom chrétien, 
Et c'est pourquoi le nombre de dix est sauvegardé. 


5. Chron., U, 33. 
6. OROSIUS, Hist., VII, 26-28. 
7. OROSIUS; Hrst., VII, 7; 10, 12, 15, 17, 10, 21, 22, 23: 
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On sait que l’ouvrage d’Orose a été écrit sur la demande de saint 
Augustin, et fut terminé en 417. Le docteur d'Hippone l'avait donc certai- 
nement en mains quand il achevait, peu avant 425, le XVIII? livre de la 
Cité de Dieu. On le voit, en effet, au ch. LII de ce livre, rappeler l'opinion 
de plusieurs, « nonnullis visum est », selon qui l'Église ne subirait plus de 
persécution aprés celles des empereurs paiens, au nombre de dix, qu'il 
énumère dans le méme ordre et avec les mêmes noms qu'Orose?, 

Mais le saint docteur est loin d'approuver cette exégèse de son disciple, 
qu'il s'abstient du reste de nommer. Il oppose que les persécutions ont été 
plus nombreuses, à commencer par celle qui crucifia Jésus-Christ, en con- 
tinuant par celles que subirent les Apótres; et il faut y ajouter, après les 
dix qu'il a déjà indiquées, celles de Julien l'Apostat et de Valens ; ne point 
non plus oublier celles qui eurent lieu hors de l'empire, chez les Goths et en 
Perse?. Il ne convient donc pas, conclut-il, de marquer le nombre des 
persécutions que doit subir l'Église avant la derniére que déchainera 
l'Antéchrist. : 

Il reste cependant que, tout en combattant le symbolisme arithmétique 
d'Orose, saint Augustin admet, ou du moins ne repousse pas — la chose 
lui est indifférente — le nombre de dix persécutions de Néron à Dioclétien, 
et par là, son autorité a pu contribuer à en répandre l'emploi pour carac- 
tériser la situation de l'Église.au temps de l'empire paien. 

Un autre disciple de.saint Augustin, Prosper d'Aquitaine, nous donne 
aussi un compte du nombre des persécutions. On les trouve en effet 
énumérées dans sa Chronique, avec le numéro d'ordre de chacune, à leur 
date respective, marquée par le règne de l'empereur et le consulat!®. 
Ce sont exactement les mémes que celles de Sulpice Sévére, mais sans les 
parallèles mystiques avec les plaies d'Égypte blâmés par l'auteur de la 
Cité de Dieu. ; 

Avant Prosper et Orose, avant même Sulpice Sévère, nous aurions dû 
mentionner saint Jérôme, si celui-ci nous fournissait un compte complet 
des persécutions de l'époque envisagée. Mais nous ne rencontrons chez 
lui que des notations occasionnelles, au nombre de trois, et toutes les 
trois dans le De viris illustribus, à propos de tel ou tel écrivain ecclésias- 
tique. Les persécutions mentionnées sont : la quatriéme, attribuée à 
Hadrien, la septiéme, attribuée à Déce, la huitiéme, attribuée à Valerien!!, 
Il y a bien aussi celle de Dioclétien et de Maximien, mais elle est simplement 
dite novissima, sans numéro d'ordre, de sorte qu'on ne peut pas dire, de 
prime abord, si notre auteur compte neuf ou dix persécutions. Une chose 


8. S. AUGUSTIN, De Civitate Dei, XVII, 52. 

9. Ses renseignements sur les persécutions de Julien Y'Apostat et de Valens sont empruntés, 
de toute évidence, à Orose lui-méme. 

10. PROSPER, Chron. : Mommsen, Chronica minora, t. I, 341-485. La neuviéme, de Dioclé- 
tien, est p. 417. 3 

"xr. S. HIERONYMUS, De viris illustribus, cc. 17, 62, 67. 
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cependant est à remarquer dans ces notations, c'est que les persécutions 
indiquées avec numéro d'ordre ont leur correspondance exacte dans les 
listes de Sulpice Sévére et de Prosper, et comme le nombre dix d'Orose 
est issu de la préoccupation inystique d'égaler le nombre des persécutions 
à celui des plaies d'Égypte et apparait ainsi une mise au point du parallele 
incomplet de son devancier, on ne risque pas de se tromper en pensant que 
saint Jéróme avait sur le nombre des persécutions la méme pensée (sans la 
mystique) que manifeste Sulpice Sévére plutót que celle qu'a développée 
Orose qui prétend le corriger. 

Comme l'opuscule de saint Jérôme, écrit en 392, est antérieur à ces 
listes et que par ailleurs les notations susdites s'y présentent avec le nom 
du prince persécuteur pour marquer l'époque de tel ou tel écrivain, il est 
à croire qu'il y avait alors une opinion formée sur le nombre des persécu- 
tions, et sans doute déjà assez répandue, dont sont tributaires et se font 
l'écho et saint Jérôme qui la reproduit partiellement et Sulpice Sévère 
qui la transmet dans son état complet. Le manque d'ajustement du paral- 
léle dont ce dernier l'accompagne montre qu'il opérait sur un nombre requ 
qu'il ne songeait pas ou ne se hasardait pas à retoucher. 

Un tel compte de neuf persécutions, avec les noms des empereurs à qui 
elles sont attribuées, remonte à une époque qu'il est difficile de déterminer. 
Il n'est cependant pas le plus ancien. Il y en a encore un autre, nettement 
différent et qui seinble antérieur. Il se lit dans un document peu connu, 
à savoir, le prologue d'une table pascale, publié par Krusch!?. Ce prologue 
contient une trés courte chronique, dans laquelle, aprés une rapide esquisse 
de l’Ancien Testament, sont marqués quelques événements écoulés depuis 
la mort du Christ, et parmi eux, principalement les persécutions des 
empereurs paiens. Le dernier événement indiqué est la persécution de 
Dioclétien et Maximien!3, 

Le document, dans son état actuel, est une recension qui remonte à 
l'année 395 (consulat d'Olybrius et de Probinus), mais la rédaction pri- 
mitive, selon la critique de Krusch, est du milieu du Ive siècle (343-354). 
Sans doute, nous ne pouvons pas savoir avec certitude si cette rédaction 
contenait la chronique, mais on peut raisonnablement le supposer, car 
une chronique composée de frais en 395, n'eüt sans doute pas manqué 
d'insérer des événements tels que la conversion de Constantin et le concile 
de Nicée, qui avaient acquis une prestigieuse perspective à la fin du 
IV? siècle, Il est méme possible, pour cette méme raison de son arrêt à 
Dioclétien, que la chronique soit à rattacher sinon à l'archétype méme de la 


12, BRUNO KRUSCH, Studien zur Christlich-mittelalterlichen Chronologie, Leipzig, 1880, 
D. 227-235. Da 
13. Ibid., 228-229. 

14. Ibid., 50, 
15. Ibid., 37, note 1. 
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Supputatio romana (11° forme)!*, déjà appliquée, selon Krusch, à la Páque 
de 316, du moins peu aprés, à savoir, avant la fin du régne de Constantin. 

Quoi qu'il en soit, méme absente de la rédaction primitive, notre chro- 
nique ne peut reproduire qu'une source notablement antérieure à la recen- 
sion de 395, tant les différences sont sensibles quant au nombre des persé- 
cutions indiquées. Elle n'en énumére en effet que six, dont la derniére est 
celle de Dioclétien et de Maximien. Un tel compte est difficilement rece- 
vable aprés saint Jéróme qui suppose déjà répandu le compte d'au moins 
neuf, selon toute vraisemblance. 


Les six persécutions de notre chronique sont les suivantes, marquées 
par leur numéro d'ordre : 


IT celle de Néron sous les consuls Saturnin et Piso (56 et 57) ; 

2° celle sous les consuls Vespasien et Messala (72 et 73). Captivité 
des Juifs et persécution des chrétiens ; 

3° celle de Sévére sous les consuls Dexter et Priscus (196) ; 

49 celle. de Dèce sous les consuls Secularis et Donatus (250) ; 

5° celle de Valérien sous les consuls Valérien et Vicillus (pour Lucillus) 
(265) ; 

6° celle de Dioclétien et Maximien sous leur consulat, septiéme du 
premier et sixiéme du second (299). 


On aura remarqué que la seconde persécution est rapportée à Vespasien. 
Cela peut venir d'une certaine confusion avec Domitien, du fait que tous 
deux ont fait rechercher les descendants de David et les parents du Christ. 
L'auteur relie cette persécution à la prise de Jérusalem et semble supposer 
que les chrétiens ont été compris dans le désastre de la nation juive. 
Une méme erreur de perspective se voit chez saint Hilaire de Poitiers qui 
dans son Traité contre les ariens associe trois noms de persécuteurs paiens 
et dans ce groupe encadre Vespasien entre Néron et Decel”, 

On trouve encore ce nombre de six persécutions dans un autre ouvrage, 
le Liber genealogus. Publié d'abord par Mansi d'aprés un manuscrit défec- 
tueux, il l'a été de nouveau par Mommsen sur la base de plusieurs manus- 
crits dont aussi celui de Mansi!®. L’ouvrage se termine par des notations 
chronologiques, diverses selon les manuscrits. La plus ancienne des trois 


16. La Supputatio romana, 1** forme, commence le cycle de 84 ans en 298 ; elle a été remplacée 
par la seconde forme qui commence le cycle en 299 ; et le but de la recension de 395 est juste- 
ment.de promouvoir ce changement. Le pourquoi du changement lui-méme est, selon Krusch, 


17. S. HILARIUS PICT., Contra Arianos, Dp A0" Or A. 
18. Sous le titre Anonymi libellus de genealogiis Patriarcharum, dans son édition des Miscel- 


lanea de Baluze : Stephani Baluzii Tutelensis Miscellanea... opere et studio Joannis Dominici 
Mansi Lucensis. Tomus primus, continens monumenta historica tum sacra tum profana. Luce 
1761, p. 405-413. L opuscule est reproduit dans P. L., 59, 523-540, mais l'avertissement de Mansi 
est faussement attribué à Baluze (Baluzii admonitio). í 
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marque l'année 427, et c'est d'aprés cela que Mommsen intitule l'opuscule : 
Liber genealogus anni CCCCX XVII. Le dernier événement antérieur à 
cette date est la loi contre les donatistes sous le deuxiéme consulat de 
Stilicon (405). C'est donc entre cette date et 427 que l'ouvrage a été écrit. 
Le lieu de composition est l'Afrique, ce qu'on déduit de l'événement 
rappelé et de l'importance donnée à saint Cyprien, dont on rappelle le temps 
d'épiscopat et le martyre. 

Les persécutions paiennes marquées dans cet ouvrage sont au nombre 
de six. D'abord Néron, Domitien, Trajan. Puis on note que depuis Trajan 
il y eut 47 ans où le persécuteur était moins sévère (minus gravis) et par 
là plus tolérable, et qu'alors Fabien était évéque de Rome. De son temps, 
ajoute-t-on, Cyprien était déjà évéque de Carthage. Sous Déce ont souffert 
à Rome Sempronius, Paulus et Eupator, et à Carthage Donus Montanus. 

« Depuis Déce jusqu'à Valérien, continue le document, il y a sept ans. 
Sous ce dernier, ont souffert à Rome Xyste, Cyprien à Carthage et Nemes- 
sanus à Tubini. De là, jusqu'à Dioclétien et Maximien, il y a 45 ans??. 
Tels sont les sept persécuteurs les plus acharnés des chrétiens »?!, Ce compte 
comprend tous les persécuteurs nommés : Néron, Domitien, Trajan, Déce, 
Valérien, Dioclétien et Maximien. Cela fait six grandes persécutions, la 
sixiéme appartenant à la fois aux deux derniers. 

Ces renseignements, pour la méme raison du nombre restreint des persé- 
cuteurs, semblent pris à une source antérieure. L'auteur, vivant en Afrique, 
n'a peut-étre pas connu les notations de saint Jéróme et de Sulpice Sévére, 
pour ne pas parler d'Orose, dont l'écrit est de peu antérieur au sien, si 
méme il l'est, ou, s'il les a connues, il a préféré transcrire les données qu'il 
considérait comme traditionnelles. Dans certains milieux particularistes, 
dont celui de notre auteur, africain et par surcroît donatiste??, les opinions 
étrangéres ont peine à s'acclimater. 

Le Liber genealogus et la chronique du Prologue ci-dessus citée n'ont 
pas de rapport entre eux. A part saint Cyprien, les noms des martyrs men- 
tionnés sont différents. Différente aussi est la maniére de dater, qui se fait 
dans la chronique du Prologue par les consulats. Divergence aussi pour 
le nom de plusieurs persécuteurs. Le Liber genealogus, au contraire du 
Prologue, nomme Domitien et Trajan et omet Sévére. Autre également est 
le lieu d'origine. Le Liber genealogus est africain, la chronique du Prologue 
qui mentionne une missive d'exhortation de saint Cyprien aux martyrs 


19. MOMMSEN, Chronica minora, t. I, 160-197. Par une erreur typographique regrettable, 
qui n'est pas signalée, le titre courant devient à partir de la double page 184-185 : Liber genealo- 
gus anni CCCCLII Cette date de 452 est celle de la Computatio des pp. 149-153. 

20. Les distances se rapportent non aux régnes, mais aux persécutions, 

21. MOMMSEN, Chronica minora, Y, 196. 

22, Le caractére donatiste se voit dans le fait que dans les plus anciennes recensions, 427 
et 438, la persécution contre les donatistes est dite persécution « contre les chrétiens». Aue 
de 463 a remplacé « chrétiens » par « donatistes », 
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de Capoue Augustin et Félicité??, renseignement qu'on ne trouve que 1a, 
désigne la Campanie, ou du moins Rome dont cette région dépendait 
directement, comme le milieu où elle fut écrite. 

De la comparaison de nos deux documents, et en se rapportant aussi 
aux chroniques ci-dessus examinées, il résulte un accord commun sur 
quatre grandes persécutions : la 1re, celle de Néron, et les trois dernières, 
celles de Déce, de Valérien et de Dioclétien et Maximien. Sur les autres, 
l'impression ou la tradition variait selon les lieux, mais il est remarquable 
que dans les plus anciennes chroniques, c'est le nombre de six qui ait été 
retenu. C'est également le nombre de six qui résulte de Lactance. A la 
vérité, cet auteur introduit Aurélien et tait Sévére, que connait la chro- 
nique du Prologue, mais cela tient au but de son ouvrage qui est de montrer 
la vengeance divine sur les persécuteurs. La persécution d'Aurélien n'eut 
pas le temps de s'étendre. 

La conclusion qui se dégage de cette enquéte est qu'au sortir du long 
temps d'insécurité où ils vécurent de Néron à Constantin, les chrétiens 
gardaient le souvenir ou la tradition, non pas de neuf ou de dix, mais de 
six persécutions méritant particuliérement ce nom. Ce sont, en nous réfé- 
rant de préférence à la chronique du Prologue, les suivantes : 1° Néron, 
29 Domitien (plutót que Vespasien dans le Prologue), 39 Sévére, 4? Déce, 
59 Valérien, 6° Dioclétien et Maximien. 

A ce nombre de six persécutions s'est substitué d'abord celui de neuf, 
d'une maniére et pour des raisons qui nous échappent, mais peut-étre 
purement mystiques (celles invoquées par Sulpice Sévére). La substitution 
de dix à neuf s'explique par l'exégése symbolique d'Orose. Ce nombre 
semble acquis au temps de Béde, qui, utilisant Orose, met au dixiéme 
rang la persécution de Dioclétien et de Maximien?4. Et c'est d’après Orose 
également que l' Historia Miscella vulgarise le nombre de dix persécutions 
subies par l'Église avant la paix constantinienne??, 


(Voir tableau récapitulatif, p. 66.) 


23. KRUSCH, of. cit., 229. D. 
24. BEDA, Hist. eccl. Anglorum, c. vi. Le passage est emprunté à Orose. E à 
25. Historia Miscella, ed. Fr. Eyssenhardt. Voir aux noms de Néron, Domitien, Trajan, etc... 


dans l’Index. 
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TABLEAU RECAPITULATIF 
Im 
Orose Sulp. Béde Prologue | Genea- 
Sévère |S. Jérôme| ex du Lactance 
Hist. Miscella Prosper Orosio Comput logus 
Néron I I 1 I (1) 
| Domitien 2 2 2 (2) 
Trajan 3 3 2 (Vespasien) 3 
Hadrien 4 4 
Mare Auréle 4 5 
Sept. Sévére 5 6 3 
Maximin 6 
Déce 7 7 7 4 4 (3) 
Valérien 8 8 8 5 5 (4) 
i Aurélien 9 (5) | 
Dioclétien | 
| et Maximien 10 9 |novissima IO 6 6 (6) | 
a 
Antéchrist j II | IO 


V. GRUMEL. 
Paris. 


Saint Irénée et l'Épitre de Clément 


Il n'est pas de période dans la littérature patristique que le Chanoine 
Bardy ait étudiée avec plus de soin et d'amour que celle des Péres apos- 
toliques. S'il avait vécu assez longtemps pour lire le volume de mélanges 
qu'on lui avait promis, jé ne doute pas qu'il aurait lu avec intérét cette 
courte note, et j'aime à croire qu'il aurait reconnu quelque probabilité 
à sa conclusion. Puisqu'il nous a quittés trop tót, je suis heureux du moins 
de pouvoir offrir ce modeste hommage au grand travailleur qu'il fut. 


* 
* * 


C'est l'ouvrage de C. Eggenberger! qui attira mon attention sur le 
probléme des rapports entre saint Irénée et la Z Clem. La thèse de ce 
travail me parait insoutenable. L'argument principal sur lequel l'auteur 
s'appule pour retarder la composition de la J Clem., c'est sa dépendance 
vis-a-vis de Dion de Pruse. Un tableau impressionnant juxtapose le 
texte de J Clem, 20, 1-12 avec celui de Dion, Orat. 40, 38-40?. Qu'il y 
ait une certaine analogie de pensée, c'est évident ; mais il s'agit d'un lieu 
commun de la philosophie stoicienne : la Providence régle tout harmo- 
nieusement dans l'univers. Cependant, si l'on étudie soigneusement les 
deux textes, l'impression faite parles deux colonnes compactes disparait 
complétement. Le passage cité de la J Clem. comprend une centaine de 
mots, abstraction faite des articles, pronoms, conjonctions et particules. 
Or sur cette centaine de mots, il y en a exactement cinq qui se retrouvent 
dans Dion : muépa, vw, Aus, oeAnvn, yh. Il n'y a donc pas un seul mot 
caractéristique commun aux deux textes. Dans ces conditions, parler 
de dépendance littéraire me paraít une gageure. C'est un faux probléme. 


* 
* * 


Cependant M. Eggenberger a soulevé aussi un vrai probléme qui ne 
me parait pas avoir recu de solution satisfaisante. On sait que saint Irénée 
fait allusion a une lettre de Clément. Mais cette lettre est-elle bien celle 
que nous connaissons ? Il y a une raison d’en douter, c’est que le texte 


1. Die Quellen der politischen Ethik de I. Klemensbriefes, Zurich 1951. 
Dee Oc D. 60! : 
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d'Irénée attribue à Clément un thème qui est totalement absent de I Clem. 


Voici le passage d'Irénée : 


Scripsit que est Rome ecclesia potentissimas litteras Corinthiis 
ad pacem eos congregans et reparans fidem eorum et annuntians 
quam in recenti ab apostolis acceperant traditionem, annuntiantem 
unum deum omnipotentem, factorem celi et terre, plasmatorem 
hominis, qui induxerit cataclysmum et advocaverit Abraham, qui 
eduxerit populum de terra Ægypti, qui collocutus sit Moysi, qui 
legem disposuerit et prophetas miserit, qui ignem preparaverit diabolo 
et angelis eius. 


S'il est facile de retrouver dans la I Clem. toute la première partie du 
texte, on ne voit pas où Irénée a pu lire ce qu'il dit dans la dernière phrase 
qui a été imprimée en italique. Nulle part dans la J Clem. on ne trouve 
mention du feu de l'enfer. Les tentatives qu'on a faites jusqu'à présent 
paraissent désespérées. On pourrait penser que l'auteur, n'ayant pas 
le texte sous les yeux, commet une erreur. Cela n'est pas impossible, 
mais ce n'est guére satisfaisant. Une erreur demande aussi une explication. 
Que saint Irénée commette une inexactitude dans l’énumération des 
faits de l'Ancien Testament, c'est facilement compréhensible. Mais il 
s'agit ici d'un théme tout différent que pas un mot n'évoque dans la 
I Clem. Comment croire qu'Irénée fasse une mention spéciale du feu de 
l'enfer, que rien n'appelle dans le contexte, s'il n'a pas été frappé par 
quelque parole caractéristique ? 

Il y a peut-étre une solution à ce probléme. Je la propose comme une 
hypothése, en laissant le lecteur juge de sa solidité. Elle repose sur deux 
bases. 

La premiére, c'est que si le théme du feu de l'enfer est inconnu de 
la 7 Clem., il est trés familier à l'écrit connu sous le nom de la I7 Clem. 
Il suffit dé citer les textes. 


V, 4 doßetode tov era TO amodaveiv duds Exovra. e€ovaiav 
Vuxijs kat omparos ToU Badeiv eis yéevvav mupos. 

VI, 6 6 okwAnË aùr@v o) Teleurmoer Kat TÒ mÜp abrOv où 
oßeodnverau. 


VII, 2 éàv de mwpodÜáoy eis Tv Kduwov Tod mupós adro Badeiv, i 


ovkéte Bonômoer adrà. 

XVII, 5 répétition de la citation de vu, 6. 

XVII, 7 Otav Oedowvtat To)s àoToymoavras Kai Gprnoamévous…. 
önws KoAdlovrat Seats Baoavoıs mvpi aoBéorw... 


Il est bien clair que nous avons 1a un théme favori de l'auteur et que 
le lecteur ne peut pas ne pas en étre frappé. 


3. Adv. haer. III, 2,2 ; éd. HARVEY, t. II, p. 10-11. 
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Et voici la seconde base de mon hypothèse : la II Clem. n'a pas de 
tradition manuscrite indépendante de la I Clem. Dans le plus ancien 
manuscrit, l Alexandrinus (Ve s.), elle est transcrite sans aucun titre 
à la suite de la J Clem. et n’en est séparée que par la suscription de celle- 
ci. Il n'est pas probable que la II Clem. soit un pseudépigraphe. Il n'y a 
pas d'adresse, et rien dans l'écrit n'évoque l'idée d'une fiction littéraire. 
Dans ces conditions, il semble bien que l'attribution à Clément dans le 
Hierosolymitanus, dans la version syriaque et dans la table de 1’ Alexan- 
drinus soit due tout simplement au fait qu'elle a été transcrite à la suite 
de la lettre authentique. L'accord des deux manuscrits grecs avec la 
version syriaque montre que la 77 Clem. a circulé comme appendice de 
la I Clem. 

Puisqu’il en est ainsi, l'erreur de saint Irénée s'explique facilement : 
il a eu sous les yeux un manuscrit de ce type, et il attribue à Clément ce 
qu'il trouve dans l'écrit anonyme qui le suit immédiatement. Ce peut 
étre simple inadvertance. Dans une édition moderne pourvue de titres 
courants pareille erreur est difficilement concevable; mais dans un 
manuscrit il n'est pas rare qu'on passe, sans s'en apercevoir, d'un écrit 
à un autre, surtout si le titre n'est pas trés apparent. Or ici il n'y avait 
pas de titre. 

Cependant on peut aller plus loin et se demander si saint Irénée n'a 
pas pris tout simplement la JJ Clem. pour la suite de la J Clem. Dans 
l'Alexandrinus les deux écrits ne sont séparés que par la suscription de 
la I Clem. Mais cette suscription est-elle primitive ? C'était la coutume, 
dans les ateliers de scribes, d'indiquer le titre et le nombre de stiques à 
la fin d'un ouvrage, à titre de garantie. Mais les premiers écrits chrétiens 
n'ont pas été à l'origine article de librairie, ce qui explique en partie leur 
mauvais état. D'ailleurs la suscription manque dans le Hierosolymitanus, 
et elle diffère dans l' Alexandrinus et les autres témoins (syriaque, latin, 
copte). On ne trouve pas non plus de suscription dans les lettres de saint 
Ignace, ni dans la Didachè. Si la II Clem. a été écrite sans titre à la suite 
de la I Clem. dans un manuscrit qui ne possédait pas de suscription, 
Irénée a pu trés bien prendre l'ensemble comme un tout. Il y a bien, 
pour séparer les deux écrits, le souhait et la doxologie finale de la I Clem. ; 
mais cet écrit est parsemé de doxologies et on n'y compte pas moins 
de onze amen. En voyant le texte reprendre ex abrupto, on pouvait croire, 
à premiére vue, qu'il s'agissait, d'une deuxiéme partie. En y regardant 
de plus prés, on s'est apercu qu'il s'agissait d'un autre écrit, et c'est ainsi 
que cet anonyme est devenu la II Clem. Mais cela n'a pas dû se faire 
nécessairement au II? siècle, et saint Irénée a fort bien pu se tromper. 

On m'objectera peut-étre qu'il n'est pas question dans la IJ Clem. du 
diable et de ses anges. C'est vrai. Mais saint Irénée ne fait pas de citation 
non plus pour les faits de l'Ancien Testament. Il transpose dans son propre 
langage et renvoie pour preuve au texte de Clément. Or ici l'idée essen- 
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tielle; ce n'est pas le diable, mais le feu éternel, image qui évoque immé- 
diatement Matth. 25, 41 dans la scène du jugement : « Allez loin de moi, 
maudits, au feu éternel qui a été préparé pour le diable et ses anges ». 
Cette évocation du feu de l'enfer et de la damnation, absente de la 
I Clem., est au contraire un thème sur lequel l'auteur de la JI Clem. revient 
avec insistance. 


* 
* * 


Telle est donc l'hypothése que je propose pour expliquer le texte de 
saint Irénée : trompé par le voisinage des deux écrits ou méme croyant 
avoir affaire avec un seul écrit en deux parties, il attribue à Clément ce 
qu'il a trouvé dans la IJ Clem. 

Si on veut bien reconnaitre à cette hypothése une certaine probabilité, 
elle aura un double avantage. Tout d'abord elle expliquera un passage 
de saint Irénée resté obscur jusqu'à présent. Pour ma part, je ne vois pas 
d'autre solution possible. Mais en plus elle fournira une base positive 
pour fixer un terminus ante quem à la composition de la II Clem. On est 
d'accord, je crois, pour la placer vers le milieu du 11° siècle, mais pour 
des raisons purement internes. Si l'on admet que saint Irénée a connu 
déjà l'édition des deux écrits conjoints, il est établi que la IJ Clem. circu- 
lait déjà vers 180. La découverte n'est peut-étre pas sensationnelle ; 
mais il n'est pas sans intérét que la critique interne soit ici renforcée par 
un témoignage externe. 


B. Borre O.S.B. 


Louvain. 


Le mariage de Grégoire de Nysse 
et la chronologie de sa vie 


La question du mariage de saint Grégoire, frére de saint Basile et 
évéque de Nysse, a suscité bien des discussions. Heyns, puis Bardenhewer 
l'ont tranchée de facon à notre avis décisive, contre les éditeurs béné- 
dictins, dans le sens de l'affirmation. Il reste que la question n'a jamais 
été l'objet d'une étude compléte et que par ailleurs elle pose des ques- 
tions subsidiaires qui ne sont pas sans importance. Marié, Grégoire 
s'est-il ou non séparé de sa femme après son élévation à l'épiscopat ? 
Comment, s'il était marié, concevoir le róle qu'il a joué dans le dévelop- 
pement du monachisme de Cappadoce ? Le progrés des études nysséennes 
permet aujourd'hui de reprendre l'ensemble du probléme et d'y apporter 
quelque lumiére. 

En dehors du témoignage tardif de Nicéphore Calliste (Hist. Ecel., 
XI, 29), deux textes autorisent à penser que Grégoire était marié. Le 
premier vient de lui-méme et se trouve dans son premier ouvrage, le 
Traité de la virginité. Au chapitre 111, Grégoire compare les avantages 
de la virginité et les inconvénients du mariage. Avant d'examiner ceux-ci, 
il écrit : « Plait au ciel qu'il m'eüt été possible à moi aussi de posséder 
l'avantage d'un tel état. Je m'engagerais alors avec plus d'enthousiasme 
dans la táche que j'entreprends, si je devais m'appliquer au sujet, avec 
l'espoir, comme dit l'Écriture, d'avoir part aux produits du labourage 
et du foulage!. Mais en fait ma science des biens de la virginité est en 
quelque sorte stérile et inutile, comme sont les épis pour le boeuf qui 
tourne sur l'aire avec une museliére? ou comme l'eau qui sourd d'une 
fontaine inaccessible pour celui qui a soif. 

« Bienheureux ceux à qui le choix du meilleur est encore possible et 
qui ne s'en sont pas exclus, en ayant adopté auparavant la vie co mmune, 
comme c'est notre cas à nous qui sommes séparés comme par un gouffre 
de la gloire de la virginité, à laquelle ne peut désormais prétendre celui 
qui une fois a mis le pied dans la vie du monde. C'est pourquoi nous 
ne pouvons plus étre que les spectateurs des biens des autres et les 
témoins d'une béatitude étrangére. Et s'il nous arrive d'avoir quelque 


I. Citation de I Cor., IX, 10. Cavarnos ne l'a pas notée dans son édition. 
2. Allusion à I Cor., IX, 8. 
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pensée droite sur la virginité, c'est qu'il en est comme des cuisiniers 
et des domestiques, qui procurent des joies 4 d’autres dans les plaisirs 
de la table des riches, sans avoir part eux-mémes à rien des choses 
préparées. 

« Combien serais-je heureux, s’il n’en était pas ainsi et si nous n’avions 
pas reconnu le beau par une réflexion trop tardive. Ceux-là en réalité 
sont dignes d’envie et sont heureux au delà de tout ce qui peut étre 
souhaité et désiré, à qui la possibilité de jouir de ces biens n'est pas 
interdite. Nous, comme ceux qui, comparant leur indigence au luxe 
des riches, ne sont que plus affligés et attristés de leur part, plus nous 
connaissons la richesse de la virginité, plus l'autre vie nous parait lamen- 
table, car nous comprenons par la comparaison avec ce qui est meilleur, 
combien grands et nombreux sont les biens dont nous sommes frustrés. 
Et je ne parle pas seulement de ceux qui sont réservés plus tard à ceux 
qui ont vécu vertueusement, mais aussi de tous ceux de la vie présente » 
(P.G., XLVI, 325 A-C; CAVARNOS, 256-257). 

Ce texte est décisif en ce qui concerne le mariage de Grégoire. Mais 
il laisse ouverte la question de savoir s'il conserva sa femme aprés son 
élévation à l'épiscopat. On peut en effet le dater de facon certaine à 
une période antérieure à celui-ci. Grégoire y désigne Basile du titre 
d’emiokomos (CAVARNOS, 249, 4). Or ceci suppose que lui-même ne l'est 
pas encore, c'est-à-dire que nous sommes avant 372. Mais Basile l'est 
déjà, c'est-à-dire que nous sommes après 3703. L'année 371 est donc 
certaine. C'est le moment oü Basile se détache d'Eustathe de Sébaste 
et de son ascétisme trés matériel, pour orienter le monachisme dans des 
voies nouvelles. Il charge alors le brillant rhéteur qu'est son jeune frére 
d'écrire le manifeste du mouvement, un peu comme les solitaires de 
Port-Royal confiérent à Pascal le soin de les défendre. Le De Virginitate 
est donc l'éloge du monachisme basilien écrit par un laic marié. 

Le texte est concluant pour montrer qu'alors au moins Grégoire n'a 
pas pratiqué la vie monastique. Nous savons d'ailleurs par une lettre 
de Basile, que celui-ci avait fait des efforts infructueux en 359, avant 
que Grégoire ne füt marié, pour l'y attirer (P.G., XXXII, 276). Mais, en 
372, Grégoire devient évéque de Nysse. Se sépara-t-il alors de sa 
femme ? La chose a été affirmée, sous prétexte que le célibat était alors 
la loi générale de l'épiscopat. Mais déjà Heyns le contestait*. Et en effet, 
il faut dire d'abord qu'à cette époque et en cette région la raison n'est pas 
valable. Si nombre d'évéques sont célibataires et si un courant se fait 
sentir en ce sens, le mariage est encore fréquent5. Nous nous souviendrons 
qu'au Concile de Nicée, la proposition faite par Osius d'imposer le célibat 


3. Tillemont l'avait déjà remarqué, Mém., IX, 565. 
4. Disputatio historico-theologica de G.N., Leyde, 1835, p. 6. 
5. VACANDARD, Célibat ecclésiastique, D T C, U, 2073-2081. 
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aux évêques avait été rejetée sur l'intervention de l'évéque égyptien 
Paphnuce. Plus tard nous rencontrons en Égypte le cas de Synésios 
qui, lors de son élévation à l'épiscopat, pose comme condition à Théophile 
le droit de garder sa femme‘. 

En Orient la chose semble plus fréquente encore. Nous n’en citerons 
qu'un exemple, mais qui a pour nous une spéciale importance parce 
qu'il concerne le méme milieu que Grégoire de Nysse, celui de Grégoire 
l'Ancien, évéque de Nazianze, le pére de Grégoire de Nazianze. Il était 
marié, lorsqu'il fut élevé à l'épiscopat ; il continua de vivre avec sa femme 
Nonna et de mener une vie conjugale normale, puisque c'est durant 
son épiscopat qu'il eut Grégoire de. Nazianze, comme celui-ci lui-méme 
nous l’apprend’. Cette situation paraissait toute normale à ce dernier, 
qui a consacré de nombreuses épigrammes à son pére et à sa mére et 
qui dans l'une d'elles présente celle-ci comme femme du prétre Grégoire 
(T pnyopiov Éepños ouolvya),® expression sur laquelle nous aurons à revenir?. 

D'ailleurs le fait que Grégoire de Nysse ait gardé sa femme nous est 
garanti par le second témoignage que nous ayions sur son mariage, 
la lettre que Grégoire de Nazianze lui adresse, pour lui présenter ses 
condoléances lors de la mort de Théosébie. Grégoire explique qu'il avait 
entrepris de rendre visite à son ami « pour te témoigner mon admiration 
pour le courage et la philosophie dont tu as fait preuve (je l'ai appris 


- en effet) à l'occasion du décès de notre!? sainte et bienheureuse sœur » 


(P.G., XXXVII, 321 B). Il continue : « Ce qui aux autres est le plus 


lourd dans de telles circonstances, tu l'as jugé le plus léger, à savoir 


qu'après avoir vécu (ovffoar) avec elle, tu l'as escortée et déposée dans 
les süres demeures, comme un monceau de blé récolté en son temps, 
pour parler avec l'Écriture, aprés qu'elle efit participé aux joies de la 
vie et qu'elle efit échappé à ses peines par la mesure de son áge et avant 
qu'elle efit à te pleurer, honorée par toi des honneurs funébres qui sont 
dûs à de tels êtres » (321 B-C). 

Grégoire aborde ensuite l'éloge de Théosébie : « Théosébie que j'appelle 
mienne (en effet je nomme mienne celle qui a vécu selon Dieu puisque 


la parenté spirituelle est plus grande que la corporelle), Théosébie, l'hon- 


neur de l'Église, la parure du Christ, le profit de notre génération, la 


6. LACOMBRADE, Synésius de Cyréne, pp. 224-228. 

7. GALLAY, La vie de saint Grégoire de Nazianze, p. 26. 

8.. Epigr., 38, 3 ; WALTZ, p. 46. 

9. On notera que Grégoire, énumérant dans la Vie de Moise ce qui est permis à un prétre, 
mais à quoi il est plus parfait de renoncer, mentionne, d'aprés 7 Cor., 1x, 5 le fait d'avoir une 
sceur (une chrétienne) comme femme. Ce texte n'est donné que par un mss. — et comme i 
rompt le mouvement de la pensée, j'ai cru devoir le rejeter dans mon édition (p. 94). Mais 
il est peut-étre authentique. Il serait en ce cas l'expression trés exacte de la pensée du temps, 
qui admet encore le mariage des clercs, mais tend à lui préférer le célibat. On comprendrait 
qu'il ait été supprimé à une époque où le célibat était devenu la règle. 

‘10. Il faut lire ju@v avec les meilleurs mss. et non juóv que donne Migne. 


74 J. DANIELOU 


confiance des femmes; Théosébie, la plus belle et la plus lumineuse, 
parmi la beauté de tant de sœurs ; Théosébie vraiment sainte (Lepdv) 
et femme de prêtre (iepéws ovlvyov), égale en honneur et digne des 
grands mystéres; Théosébie que le temps à venir accueillera, placée 
sur les stéles immortelles, c'est-à-dire dans les coeurs de tous ceux qui 
l'ont connue et de ceux qui viendront plus tard » (321 D- 324 A). 

Ce texte a été l'objet de discussions. Les éditeurs bénédictins en effet ont. 
contesté que la Théosébie dont il était question fût la femme de Grégoire 
de Nysse et ont affirmé qu'il s'agissait de sa sœur. Ceci se fonde sur 
plusieurs arguments. Le premier est l'expression ovfvyov. On accorde 
qu'elle signifie ordinairement compagne au sens d'épouse, mais on observe 
qu'elle peut, plus rarement il est vrai, signifier seulement une associée. 
Mais une enquête dans l’œuvre de Grégoire de Nazianze montre que chez 
lui le mot ovluyos signifie toujours époux ou épouse. Il revient souvent en 
ce sens dans les Poémes (520 A, 1033 A). Nous avons méme noté que Gré- 
goire emploie à propos de sa mére la méme expression qu'il applique à 
Théosébie, modifiée seulement pour des raisons métriques, iepYos oudlvya 
Il en est de méme pour ovlvyia, plus fréquent encore, avec une seule 
exception où Grégoire l'utilise pour exprimer l'union qui existait entre 
lui et Basile. On peut donc conclure avec certitude que le mot signifie 
ici épouse!!, 

Une autre difficulté vient de deux épigrammes de Grégoire de Nazianze 
concernant la famille de Grégoire de Nysse. La premiére est consacrée 
à Emmélie, la mére de Grégoire. Grégoire de Nazianze dit d'elle : « Elle 
avait donné la vie à une grande et belle famille, fils et filles, mariés et 
non mariés. Trois d'entre eux furent des prétres glorieux, une était la 
compagne d'un prêtre (iepfos avluyos) » (Epigr., 161; WALTZ, p. 81). 
Il est singulier de rencontrer la méme expression ici que pour Théosébie. 
Mais la chose est plus singulière encore si l'on prend l'Efigramme 164, 
qui se présente ainsi : « Toi aussi, Théosébie, fille de l'illustre Emmélie, 
qui fus la compagne (ov{vye) du grand Grégoire, c'est ici que tu es des- 
cendue dans la terre sacrée pour être le soutien des femmes pieuses. 
Quant à la vie, c'est au moment opportun que tu en as été délivrée ». 

Le sens de ces textes n'est pas douteux. Parmi ses dix enfants, Emmélie 
a eu une fille, nommée Théosébie, qui fut compagne d'un prétre appelé 
Grégoire! Mais alors ne s'agit-il pas de la méme Théosébie que dans 
la lettre de condoléance de Grégoire de Nazianze à Grégoire de Nysse. 
Et dans ce cas la Théosébie dont il était question dans cette lettre ne 
serait pas la femme de Grégoire de Nysse, mais sa sceur, qui aurait vécu 
prés de lui. Il est stir que la rencontre est étonnante. Dans les deux cas 
nous avons une Théosébie, compagne (ovfvyos) d'un prêtre Grégoire. 


11. De méme chez Grégoire de Nysse pour ovGvyos (Vie de Moise, 3 337 A; ; DANIELOU, p. 41), 
öuolvyos (336 D ; 41), ou ovfvyia (336 D ; 41). X 
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Et pourtant malgré la ressemblance, il est certain qu'il s'agit de deux 
personnes différentes. Il y a une Théosébie, femme de Grégoire de 
Nysse, dont parle la lettre de condoléance de Grégoire de Nazianze. 
Et il y a une Théosébie, sceur de Grégoire de Nysse, et qui à été mariée 
à un prêtre nommé Grégoire. 

On peut remarquer en effet que les noms en question, Grégoire et 
Théosébie, sont aussi fréquents alors que de notre temps les Jean et 
les Jacqueline et qu'une identité de nom est absolument insuffisante 
pour fonder une unité de personne. Or cette unité est impossible. Nous 
remarquerons ensuite que la première mention d'une sœur de Grégoire 
comme compagne d'un prêtre se trouve dans la première épigramme : 
« Une était la compagne d'un prêtre ». Or, dans ce passage, sans autre 
contexte, l'expression serait absolument ambigué s'il ne s'agissait pas 
de l'épouse d'un prétre. Nous ajouterons que le texte précisait un peu 
plus haut que, parmi les enfants d'Emmélie, les uns étaient mariés, 
les autres non. Le contexte ainsi oriente vers le mariage. On notera 
enfin que la piéce parle de « fils et de filles, mariés et non mariés ». La 
seconde partie se rapporte normalement à la fois aux fils et aux filles. 
Or les deux fils d'Emmélie pour qui la question du mariage se pose sont 
Grégoire de Nysse et un frére dont le nom nous est inconnu. Nous savons 
en effet que les trois autres, Basile, Naucratios et Pierre de Sébaste, 
ont gardé la virginité. C'est donc un argument pour le mariage de Grégoire. 

Ceci entraine des conséquences importantes pour la vie de Grégoire 
de Nysse. En effet la lettre de condoléance de Grégoire de Nazianze 
est de 385. Grégoire, qui avait été empéché jusque-là de mener la vie 
monastique par son mariage, a pu alors l'adopter. Il y a donc une période 
monastique dans sa vie. Mais, à l'inverse de ce qui a été affirmé!3, elle 
est à la fin et non au début. Elle remplit les dix derniéres années de 
sa vie, de 385 à 395. Ceci correspond d'ailleurs trés exactement d'abord 
aux commentaires mystiques de l'Écriture, qui s'échelonnent de 385 
à 390 et, ensuite aux traités adressés aux moines, l’Hypotypose en parti- 
culier, vers 392, où Grégoire, comme l'a montré Jeger!4, se montre le 
continuateur de Basile, en complétant l’œuvre de celui-ci par une théo- 
logie mystique qui lui manquait. C'est d'ailleurs vers cette époque, en 
392, peut-étre, que meurt Pierre de Sébaste, qui avait succédé à Basile 
à la tête des monastères cappadociens et que Grégoire le remplace. Cela 
lui était d'autant plus aisé que le départ de Théodose à Milan l'amène 
à se retirer des affaires ecclésiastiques, dés lors qu'il n'est plus que 


12. Voir WALTZ, Anthologie grecque, VI, p. 118. 
.I3. TILLEMONT, Mém., IX, 564; D T C, VI, 1847. Corriger en ce sens.ce que je dis dans 


Pivano et théologie mystique, 2° @d., p. 6. = 
14. Two rediscovered Works of ancient christian Literature, FRS of Nyssa. and Macarius, 


Pp. 19-23. 
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l'évêque d'un petit bourg, en proie aux vexations par son métropolite 
Helladios!5. 

Mais nous n'avons pas encore tout dit sur le mariage de Grégoire. 
Reste la question de sa date. Celle-ci se situe certainement entre 359, 
où Basile espére encore en faire un moine, et 365, où il devient rhéteur. 
Un dernier élément peut-étre nous permet de préciser. La question se 
pose en effet de savoir si Grégoire a eu des enfants. Heyns avait répondu 
de façon positive, en se fondant sur la Lettre 21, où Grégoire parle de 
« son fils Basile, appelé autrefois Diogène » (PASQUALI, 70, 17). Mais 
le contexte montre que Grégoire parle ici d'un moine, qui est son fils 
spirituelet qu'il envoie au sophiste Ablabius pour essayer d'attirer celui-ci 
à la vie monastique (71, 5-6). Basile est sans doute le nom de religion 
de Diogéne. Tout ceci montre que la lettre est de la fin de la vie de Gré- 
goire, à une époque oü « il est pére d'un grand nombre d'ámes » (Vze 
de Moïse, I, 2) et où il a le droit de parler de ses fils spirituels. Nous devons 
done écarter cette lettre 

Mais il y a d'autres lettres, que Heyns ne pouvait utiliser, parce qu'à 
son époque on les attribuait à Basile, et que Pasquali a restituées à 
Grégoire. Ce sont les Letires 13 et 14. Elles sont adressées à Libanios. 
Grégoire lui écrit pour lui recommander « son fils Cynégios » (1048 B ; 
PASQUALI, 42, 30). On pourrait se demander s'il ne s'agit pas ici encore 
d'un. moine. Mais, la Lettre 14 précise qu'il s'agit d'un jeune homme, 
qui fait ses études et que Grégoire craint de voir la proie de la paresse, 
qui est la maladie des jeunes gens du temps (1053 A; 46, 6). Ceci ne 
conviendrait guère à un moine. Il est sûr qu'il peut s'agir d'un jeune 
homme baptisé par Grégoire. Mais le sens ordinaire n'est pas exclu. 
La lettre peut étre datée. Il est question de Basile au passé (1049 B ; 
44,2). Nous sommes donc aprés 378. Grégoire y parle d'un voyage qu'il 
a fait à Antioche ot il a rencontré Libanius et à la suite duquel il a eu 
de gros ennuis (1048 A-B ; 42, 17-20). Ceci correspond, comme je l'ai 
montré!$, à l'hiver 379-380, où Grégoire, aprés avoir assisté au synode 
d’ ye a de grandes difficultés. Ces deux lettres sont donc la premiére 
de 380 et la seconde du Sent de 38117, 

Or, pour être envoyé à Antioche faire des études supérieures auprès 
de Libanios, il faut que Cynégios ait entre seize et vingt ans. Il ne paraît 
guère avoir plus, puisqu'il est présenté comme un débutant. Il faut donc 
qu'il soit né entre 360 et 364. La donnée serait trop fragile pour permettre 
à elle seule de rien conclure. Mais du moins elle s'accorde parfaitement 
avec ce que nous avons dit de l'époque à laquelle Grégoire a épousé 


15. XL VI, 1000 C-1009 A ; PASQUALI, I-IO. : 

16, Chronologie des Sermons de saint Grégoire de Nysse, Rev. Sc. Relig., 1955, pp. 352-35 3. 
17. Le fait que le mot duds soit omis dans plusieurs manuscrits (Migne ne le donne pas ; 
Pasquali l'a rétabli) tendrait à prouver que les copistes l'éntendaient bien au sens ordinaire 

et en ont été choqués. 
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Théosébie. Dés lors les circonstances de son mariage achévent de s'éclairer. 
Grégoire a été éléve de Basile durant le bref enseignement (è7° oMyov) que 
celui-ci a donné à Césarée de 355 à 357, à son retour d'Athènes (1049 A; 

PASQUALI, 43, 16), mais ceci a suffi à l'enflammer d'amour pour la littéra- 
ture (43, 21). En 359, Basile, qui s’est converti en 357, et vient de revenir 
de son voyage en Egypte et en Syrie de 358, se retire A Annési et essaie 
d’entrainer Grégoire (XXXII, 276 B), sans y réussir. C’est sans doute 
que celui-ci a d’autres projets en téte. Or ce qu’il a en téte, c’est Théosébie, 
qu'il épouse un peu plus tard. Le fait qu'il füt « lecteur » à l'Église de 
Césarée n'est pas un obstacle à cela!8. Il garde donc cette charge. Mais 
il continue, à ses moments perdus, de se délecter de Libanios (1049 A ; 
43, 19). Et finalement en 365, il embrasse la profession de rhéteur, en 
lachant sa fonction de lecteur, 4 la grande indignation de us de 


Nazianze (XXXVII, 41 B-44 B)®. 


Combien de temps a-t-il exerc& cette profession ? Une seule chose 
est claire, c'est qu'il n'est plus question de lui jusqu'à ce qu'en 370 
Basile lui demande d'écrire le De Virginitate. Peut-étre à ce moment 
avait-il repris ses fonctions de lecteur. On peut dire, avec Godet, que 
« les vives représentations de ses amis le ramenérent à l'état ecclé- 
siastique?? ». C'est du moins possible. Mais, ce qui est faux, c'est de con- 
tinuer, avec le méme auteur : « Il descendit de sa chaire et de là s'adonna, 
au sein du monastére fondé par Basile, à l'ascése et à l'étude de la 
théologie?! ». C'est là confondre deux questions. En effet la reprise de 
ses fonctions de lecteur était compatible avec l'état de mariage oü était 
Grégoire, tandis que l'entrée dans la vie monastique aurait exigé qu'il 
se sépare de sa femme, ce que rien ne nous permet de supposer. Tout 
au contraire le De Virginitate, nous l'avons vu en commengant, dit 
formellement le contraire. 

Ceci nous permet de mieux distinguer les diverses périodes de la vie 
de Grégoire. Né vers 332, élevé d'abord à Annési, prés de sa sœur Macrine, 
puis à partir de 348 environ poursuivant ses études à Césarée, il semble 
avoir été destiné à l'état ecclésiastique, ce qui explique qu'il n'ait pas 
fréquenté les grandes universités comme Basile. On se contentait, pour 
les jeunes lecteurs, d'assurer leur culture profane, dans les écoles locales??, 
Mais en 355, Basile, non encore baptisé, revient d’Athènes, brillant 
rhéteur, tout enivré de littérature. Il révèle Libanius 4 son jeune frére 
et ceci tourne la téte du jeune séminariste, comme il nous l’avoue. Aussi 


18. "Lecteur, DA 4C L, VII, 2249. 
. I9. La date de 365 est certaine, car la lettre de Grégoire de Nazianze ne peut étre postérieure 
et que, par ailleurs, c'est seulement au début de cette année qu'a été rapportée la loi de Julien 
interdissant aux chrétiens l'enseignement (362). 

20. Grégoire de Nysse, D T C., VI, 1847. 

D Rud 

22. MARROU, Histoire de l'éducation dans l'antiquité, p. 430. 
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quand Basile, converti 4 la vie monastique par Macrine en 357, veut 
l’entraîner, il s'y refuse et se marie. Il continue cependant d'exercer le 
lectorat, comme c'était normal alors. Mais il est mordu par l'idéal sophis- 
tique. Nous sommes sous le régne de Julien (361-363) où le prestige de 
Libanius est à son zénith. 

Aussi, en 365, Grégoire jette le froc aux orties et embrasse la carriére 
de rhéteur. Grégoire de Nazianze est formel là-dessus. Il enseigne effec- 
tivement, sans doute à Césarée, où son père et son frére avaient enseigné 
avant lui. Il ne renonce pas pour autant à sa foi. Grégoire de Nazianze 
nous le dit. Mais il veut réaliser l'idéal du rhéteur chrétien, tel que l'avait 
illustré son pére et que nous le rencontrons chez un certain nombre de 
sophistes d'alors. En 365, au moment où Grégoire embrasse cette pro- 


fession, elle connaît deux illustres chrétiens qui la représentent : Prohé- ` 


resios à Athénes et Marius Victorinus à Rome. Il n'y a aucune raison de 
penser que Grégoire n'ait pas exercé sa profession durant plusieurs 
années. Lorsque Basile lui commande le De Virginitate en 371, il s'adresse 
sans doute à lui comme à un sophiste en renom, en lui disant de mettre 
son talent au service d'un idéal, qu'il ne connait que du dehors, comme 
il nous l'avoue lui-méme. , 

En 372, Basile lui demande davantage. Il l'arrache à sa profession 
pour en faire un évêque. Grégoire avait-il renoncé à l’enseignement 
sophistique quelque temps auparavant, c'est possible, mais nous n'en 
savons rien. En tout cas, il le fait alors, bien à contre-cceur d'ailleurs. 
Il reste par ailleurs avec sa femme, comme nous l'avons montré. Ceci 
représente une troisiéme période, celle de sa carriére épiscopale. Celle-ci 
prendra toute son ampleur aprés la mort de Basile, le 1° janvier 379. 
Sous Théodose, du moins tant que celui-ci restera à Constantinople, 
Grégoire est la plus haute personnalité de l'épiscopat oriental et l'orateur 
officiel de la cour de Constantinople. 

En 385, il perd Théosébie. Désormais l'idéal monastique, dont ii avait 
depuis quinze ans la nostalgie, lui est ouvert. Une derniére période 
s'ouvre, celle où il est évêque et moine. Pour des raisons diverses, son 
róle dans les affaires de l'Église diminue alors. Sa táche principale va 
être la direction spirituelle des communautés basiliennes. C'est là ce 
qui occupera les dix derniéres années de sa vie. C'est également l'époque 
où il écrit la presque totalité de son œuvre spirituelle. C'est celle aussi 
de là découverte d'Origéne par le monachisme. Grégoire se rattache à 
ce mouvement, en méme temps qu'Evagre et que Didyme, que Jéróme 
et que Rufin. Mais il y porte une modération, qui lui évitera d'étre englobé 
dans les attaques dont l'origénisme sera rapidement l'objet. Et il meurt 
en 395, ayant doté le monachisme basilien d'une admirable théologie 
mystique. 

Jean DANIELOU, 
. Paris, 


Prove” 


Rufinus of Aquileia and Paulinus of Nola 


Writing to Sulpitius Severus in 404 A.D., Paulinus of N ola informed 
him that Rufinus of Aquileia was a man « truly saintly and piously 
learned, and on this account joined to me in intimate affection! ». The 
statement poses a problem in tracing the genesis and development of 
this friendship, based primarily, it would seem, on mutual friendships 
as well as spiritual and exegetical interests. There are positive evidences 
of contact between the two men which include a considerable, mostly 
unpreserved, correspondence, and the reception by Paulinus of some 
of the works of Rufinus. Strangely enough in his book on the friendships 
of Paulinus, P. Fabre dismisses the relationship with Rufinus in cavalier 
fashion?, a procedure that hardly does justice to the above quoted sta- 
tement, and which leaves an unnecessary gap in our understanding 
of the: intimate: history of several early fifth century figures. 

By 400 A.D. Paulinus had certainly been informed of the character 
and activities of Rufinus by Melania the Elder in the course of her visit 
to Nola on her return from Jerusalem?. A cousin of Paulinus*, Melania 
had. left family and possessions in Italy to journey to the Holy Lands 
in 3725. After various experiences in Egypt, she had evidently met 


T- Paulinus of Nola, Ep. 28,.5 (CSEL 29, 246) : « Rufinum presbyterum... vere sanctuin et 
presque et ob hoc intima mihi affectione conjunctum »., | 

2. P. FABRE, Saint Paulin de Nole et l'amitié chrétienne (Paris, 1949), p. 187 : « Laissons de 
cóté les deux billets à Rufin, dont l'authenticité demeure douteuse, et oü, méme s'ils étaient 
vraiment de Paulin, il n'y aurait pas grand chose.à relever, sinon la trace d'une sollicitude 
affectueuse qui rapprocherait. de lettres plus intimes ces demandes de renseignements... » What 
makes this statement the more strange is the excellent excursus Fabre has devoted to proving 
authenticity of these letters (Epp. 46 and 47) in his Essai sur la Chronologie de l Euvre de saint 
Paulin de Nole (Paris, .1948), pp. 88-97. . 

3. Cf. F. MURPHY, « « Melania the Elder: A Biographical Note » in Traditio 5 (1947), pp. 59-77. 

D In describing Melania for Sulpitius Severus in 400, Paulinus said : « Unde te dignior 
visa: est, cuius fides illi magis quam noster, sanguis propinquat... » (EP. 29, 5; CSEL 29; 25 I) 
Although Card. Rampolla maintains that Paulinus and Melania were first cousins (M. Card’ 
Rampolla del Tindaro, Santa M elania giuniore, senatrice romana, Roma, 1905, pp. 106-107), 
S. Beissel has indicated.that they were rather related by the marriage of Paulinus’ sister Pontia 
to the father of Melania Sr. (« Die Hingabe eines ausserordentlich grossen Vermögens, »'Stim- 
men aus Maria Laach 61 (1906), pp. 480-481). Cf. F, MURPHY, op.cit., p. 62. 

5, Born in 341 /2, married in 356, widowed at 22 in 364, Melania. departed for the Orient in 
-372; leaving her son Publicola behind her. She was settled in Jerusalem soon after 375, and 
returned to the West in 400, according to Paulinus’ post quinque lustra (Ep. 29, 6). She visited 
Augustine in 404, and seems thence to have returned to Jerusalem where she died in 409/16. 
Cf. E. SCHWARTZ, « Palladiana » ZntW 27 (19390 pp. 166-167; F. MURPHY, op cit., pp. 66- -67, 


‚and 74-75.. ; 
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Rufinus of Aquileia sometime in the late 370s, and under his guidance 
had founded a double monastery in Jerusalem®. A woman of courage 
and forthright conviction, she had served as a support of Rufinus in 
the course of his difficulties with St. Jerome over Origen’. However 
there is no record of her direct contact with her cousin Paulinus until 
her visit to Nola on her return to the West in 4008. 

There does not seem to have been much opportunity for a meeting 
of Paulinus and Rufinus before the turn of the fifth century, as is appa- 
rent from a quick glance at the careers of the two men. 

Born in Concordia in 345, Rufinus spent his student days in Rome 
as a companion of St. Jerome. On the completion of his studies he joined 
a group of ascetics in Aquileia, and was baptized there in 369 or 370°. 
He departed for the East late in 372. He suffered in the persecution 
that followed the death of Athanasius (May, 373); then spent several 
years studying under Didymus the Blind, and Gregory Nazianzen, as 
well as visiting the desert Fathers in Egypt?®. 

By 380 he was settled in Jerusalem as the head of a double monastery 
founded there by Melania the Elder!!. Immediately upon the cessation 
of the first phase of his quarrel with St. Jerome over Origen!?, Rufinus 
had returned to the west bringing with him a considerable library of 
Greek ecclesiastical writings'®, At the importunings of friends he had 
set about translating several of these, including the Peri Archon of 
Origen!*. As a result he was attacked by the friends of Jerome in Rome 
as a champion of Origenism!5. But he had meanwhile made friends of 
Apronianus and Avita, relatives of his patroness Melania the Elder!$, 


6. Paulinus speaks of Rufinus as Melania's spiritali in via comitem (Ep. 28,5). M. Villain 
takes it to mean her 'compagnon dans son voyage aux Lieux Saints’ (« Rufin d'Aquilée », NRTh 
64(1937), pp. 30-32). However, there is no evidence of a common journey of the two in Pales- 
tine or Egypt. The most obvious meaning of the phrase is ’her companion in the spiritual life 
or in modern terms, her spiritual director. 

7, Cf. F. MURPHY, Rufinus of Aquileia (Wash., 1945), pp. 32ff., 39ff., 51f., 78. 

8. This visit in described by Paulinus in his Ep. 29, 12-13 (CSEL 29, 258-261), For the date 
see P, FABRE, Chronologie, pp. 32, 37, 38. 

9. Cf. F. MURPHY, Rufinus, pp. 2-23. 

10. In 401, Rufinus noted that he had been away from Aquileia fere triginta annos (Apol 
adv. Hier, Y, 4 : PI, 21, 543). Hence the better date for his original departure for the East is 372° 
Cf. F, MURPHY, Melania, pp. 66-67. For his experiences in the persecution, cf. his own Eccl, 
History 2, 3 (ed. Mommsen, Eus. Werke II, ii, Leipzig, 1909, p. 1005 : «quae praesens vidi loquor ; 
et eorum gesta refero quorum in passionibus socius esse promerui... » 

11, Cf. F. MURPHY, Melania, pp. 70-71. 

12, Cf. M. VILLAIN, « Rufin d’Aquilée. La querelle autour d'Origéne », RSR 37 (19 37), pp. 5- 
37, 165-195 ; F. MURPHY, Rufinus, p. 59-81. 

13, Referring to the pseudo-Clementine literature, Rufinus speaks of it as « part of the 
booty — and in my opinion no small one — that I have carried off from the libraries of the 
Greeks, and which I am collecting for the use and advantage of my couutrymen », pu ad Gau- 
dentium PG I, 1205-1206, 

14. Cf. F. MURPHY, Rufinus, pp. 92ff. 

x5. Ibid., 97ff. 

16, Palladius in his Hist, Lausiaca 54 (ed. C. Butler, Cambridge, 1898, p. 146) gives Melania 
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and through them he seems to have come into contact with Pinian 
and Melania the Younger, the grand daughter of the great ascetic, as 
well as to have been well received by Pope Siricius (384-399)17, Rufinus 
departed from Rome for Aquileia in the sping of 399, and appears to 
have remained in the north of Italy under 407 or 408. 

Paulinus on the other hand was born in Bordeaux between 351 and 
355'8. A pupil of the celebrated poet Ausonius he had taken a prominent 
part in the Roman civil service, acting as governor of the Campania in 
381%. Converted and baptized sometime before 389, he had retired to 
his estates in Spain with his wife Teresa until 394, when he was ordained 
a priest by Bishop Lampius of Barcelona? He then decided to take 
up residence in Nola at the shrine of St. Felix, which he was to render 
immortal by a series of Carmina Natalicia written each year in connection 
with the January r4th feast day of the saint?!, On his passage through 
Rome in 395, Paulinus was not well received by Pope Siricius??, Still 
he does seem to have returned to the Eternal City in 398 for the feast 
of the apostles, June 29, and to have made a yearly pilgrimage there, 
there-after??. It is thus quite possible that the two men were then acqua- 
inted with each other, through their mutual friends Apronianus and 
Avita. But there is no sign of such in the correspondence of Paulinus 
at this time. Nor is there any evidence of an immediate attempt on the 
part of Paulinus to get in touch with Rufinus as a result of information 
he must have received about him from Melania in 400. 

During the first two years of his stay in the north, Rufinus was fully 
occupied with several new translations, as well as in defending himself 
in the renewed controversy with Jerome. He was in Milan, late in 400, 
where he challenged Eusebius of Cremona face to face as an agent of 


the Elder credit for the conversion of Apronianus, the husband of her neice Avita, But Rufinus 
had been on close terms with him since 398 ; and had translated nine homilese of Origen on 
Psalms 36, 37 and 38 for Apronianus in 399 stating expressly they would « offer him certain 
precepts for an emended way of life, and teach first the way of penance and conversion, then, 
that of purgation and progress », Praef. (PG 12, 1310), 

17. Jer. Apol. III, 21 (PI, 23, 472) « Siricii iam in Domino dormientis profers epistulam et 
viventis Anastasii dicta contemnis ; » ibid, 24 (475) : « Quia Siricii habes epistulam.., » Evi- 
dently on departing for the north, Rufinus had received a testimonal letter from Pope Siricius, 
which would indicate that he was held in esteem by that pontiff, 

18. F. FABRE, Saint Paulin de Nole; pp. 13-16. 

‘19. Ibid., pp. 22-26, 

- 20, Ibid., pp. 35-36 ; for the date, cf. Chronologie, p. 38. 

‘ 21, Cf, P. FABRE, Chronologie, « Les Natalicia », pp. 113ff. [ed. in PI, 61, 462-690 ; and in 
G. von Hartel, CSEI, 29, 2]. 

22. Writing to Sulpitius Severus in 396, Paulinus describes the stir caused by his passage 
through Rome; but refers to the « quantum nobis gratiae dominicae detrimentum faciat 
Urbici papae superba discretio » (Ep. 5, 14). Siricius was known not to favor indiscriminate 
monastic dedications due to the number of irregularities as well as suspicions of heresy to 
which they gave rise. Cf. P. FABRE, Paulin de Nole, p. 38 n. 1. 

"23. Paulinus, Ep. 17, 1 : «Romam ad venerabilem solemnitatis apostolicae diem profecti 
sümus », For the date, cf. P. FABRE, Chronologie, pp. 25ff. 
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JeromeM, There is considerable probability of his having visited his 
4elativés in Concordia, as well as Bishop Gaudentius in Brescia, and his 
former spiritual director Jovinus, now Bishop of Pavia. But he seems 
to have confined his activities to the north of Italy?5. Meanwhile Paulinus 
was exceptionally well received by the successor of Pope Siricius, Anasta- 


sius (399-402)?5. 
© But it is that pope who pri a bete lack of interest in Rufus 


“his person and his whereabouts?”. 2 

Paulinus seems to have preserved a purposes strict neuttalfty 
in the events surrounding the quarrel over Origen. That he might. have 
been drawn into the troubles was possible due to the fact that Jerome's 
chief agerit in Italy from 398 until after 401 was Eusebius of Cremona, 
evidently a former associate of Paulinus in the Roman civil service?8. 
On the part of Rufinus was the close association of the priest of Aquileia 
with the family of Paulinus through his cousins, the two Melanias, Avita, 
Albina, etc.; and. through the messenger for several letters in their 
sübsequent exchange, Cerealis, a man who played an active part in 
protecting the interests and reputation of Rufinus in the second phase 
‚of the. Origenistic oa Ss seems to have exhaustedsthe 


24: hi acus. as an agent of Jeroine had me e prevailed upon Pope eut to 

inaugurate an anti-Origenistic campaign. He carried the letter of the Pope to Bishop Simplician 
‘of Milan (Ep: ad Simp., CSEL 55; 195), together with a falsified copy of Rufinus’ translation 
of the Peri Archon. Rufinus complains in his Apol. adv. Hier. 19 (PL, 21, 557) : « Hoc si in foto 
positus, vel, negotiis saecularibus commississet iste (Eusebius) qui de monasterio Romam 
„quasi calumniandi peritissimus missus est, norunt omnes, quid consequeretür ex legibus publicis 
‘ejusmodi criminis reus. Nunc vero quia saecularem vitam reliquit, et a tergiversatione illa 
.actuum publicorum ad monasterium conversatus est, et adhaesit magistro (Jeróme) nobili, ab 
ipso edocetur iterum pro modestia. furere, insanire... » Rufinus details the confrontation of 
Eusebius with thè falsification; tbid.,~zo ff. ( 558ff. y Cf- F. MURPHY, Rufinus, pp. 129-13 

25. In his Apol. ad Anastasium (PI, 21, 623) Rufinus speaks of « Tam longi itineris Miis 

fragiliorem me reddit ad iterandos labores » as a reason for his not returning to Rome. Jerome 
‘ridicules. the:idea : «Sicque praetendit longi itinero lassitudinem quasi triginta annis semper 
cucurrerit;aut biennio Aqueleiae sedens praeteriti itineris labore confectus sit » (A pol..IE,.2 : 
PI, 23, 426). In the Prologue to his Dialogue of Adamantius, Rufinus speaks of a «brevis otii 
apud Patavium... dum venerabili patri Jobino visendi redderemus officia (ed. W.V.S. eoi 
zen, Dialog des Adamantius, Leipzig, 1901. 
26.: Paulinus, Ep. 20, 2 (PL 61, 217-218) : «Sciat veneratio tua sanctum fratrem tuum papati 
- Urbis Anastasium amantissimum esse humilitatis nostrae ; nam ubi primum potestatem cari- 
tatis suae nobis offerendae habere ccepit, non solum Suscipers eam a nobis, sed iugerere nobis 
piissima affectione properavit. Nam brevi post ordinationem suam ci de nomine nostro ; 
plenas et religionis et pietatis, et pacis, ad episcopos Campaniae misit... DI 

27. Anastasius, Ep. ad Joan. Hier. (PI, 21, 632) : « Itaque, frater So omni suspicione 
seposita, Rufinum propria mente perpende. si Origenis dicta in Latinum transtulit, ac ‘probavit, 
nec dissimilis a reo est, qui alienis vitiis praestat assensum.. Illud tamen tenere te cupio, ita 
haberi a nostris partibus alienum, ut quid agat, ubi sit, nec scire cupiamus. Ipse denique, vide- 
rit, ubi possit absolvi ». This letter was written in the early part of 401. 

28. .Cf. P. COURCELLE « Paulin de Nole et saint Jérôme », in Rev. des Etudes Latines 25, (1947), 
pp. 264-266 ; I amitié de Paulin et d'Eusébe de Crémone. 

29.. Jerome complaius of the activities of Cerealis in his Apol. I, 6 (PI;23, 401) 14 Obiciunt 
mihi sectatores eius Cerealiaque arma expediunt. fessi rerum. (Virg., Aen. I, 177) quare: Peri 
Archon libros. Origenis noxios in Latinum sermonem verterim ». Apol. III, 3 (Bl, 23; 459) : 
* Idcircone Cereales et Anabasii tui per diversas povincias cucurrerunt, ut laudes meas lege- 
rent ? » Paulinus, on the other hand, refers to Cerealis in his letter to Rufinus (Ep. 47, 1) as: 
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implications of this evidence in his essay on the friendship of Paulinus 
for Jerome, He has likewise there demonstrated that the reference 
to.a « man well travelled in the Egyptian desert and versed in natural 
lore » mentioned in Paulinus' letter to Amandus and Delphinus, does 
not have Rufinus in mind, as has been taken for granted all along ; but 
does mean Jerome?!, Courcelle points out the fact that at least from 400 on, 
there is a lessening of interest in Paulinus on the part of Jerome; and 
he attributes this to the friendship of Paulinus for Rufinus??, 

By 404 Paulinus does display a great interest in Rufinus and his 
accomplishments. In a letter to Sulpitius Severus??, answering his request 
for information regarding « the annals not of one nation alone, but of 
the whole human race, » Paulinus confesses his own incompetence and 
lack of interest in historical studies. « Even in times past, » he avows, 
« when I read things that should not be read, I gave a wide berth to 
historical writers ». He assures his correspondent however that « what 
I do not myself posses, I have requested of the richer endowment of a 
like minded brother. And the very notice which you had sent me, jotted 
down as a reminder in my letters, I directed to the priest Rufinus, the 
spitirual director of Melania34... 

« If this man has not published anything on these matters which are 
lacking, and which properly concern you — the lack of agreement in the 
chronology of years and reigns — a man well versed in scholarly and 
sacred letters, rich in both Greek and Latin, I am afraid that we seek 
it in vain of anyone else in these regions?? ». 


« tibi tam bonus filius, comes, discipulus, adiutor accesserit, et tu illi pater ac magister omnis 
boni donatus a Domino... » 

30. « Paulin et la controverse entre Jéróme et Rufin », in P. COURCELLE, of. cit., pp. 274-280. 

31. Ibid., pp. 271-273. The passage in Paulinus’ letter to Sanctum et Amandum (Ep. 40, 6) 
regarding the « pelican » is taken from Jerome’s letter to Sunnia and Fretela (Jer., Ep., 106, 63), 
Unfortunately the dating of both these letters is uncertain. 

32. P. COURCELLE, of. cit., pp. 274ff. traces the growing less intimity on the part of Jerome 
for Paulinus to the friendship progressing between Paulinus and Rufinus from 400 on. Even 
though Jerome refers the noble Julianus to the example of Paulinus in foresaking the world 
(Jer. Ep. ad Julianum, 118, 5) in 406, by that time there is a definite all but estrangemen t 
between the two. Courcelle maintains that this was primarily due to the effect Jerome felt that 
Melania the Elder had on Paulinus after her return to the West in 400. 

33. Paulinus, Ep. ad Severum 28, 5. P. FABRE, Chronologie dates this letter as of 402 /4 
giving preference to the latter date (pp. 41-42). The chronology is bound up with the date of 
publication of the Chronicle of Sulpitius Severus, which would seem to be in 403. 

34. Paulinus, Ep. 28, 5 (CSEL 29, 245) : « Praeterea autem jussisti... quae de annalibus non 
unius gentis, sed generis humani fugerent, ego videlicet quasi peritior edocerem ; sed... Num- 
quam enim in haec investiganda et colligenda mihi contentum studium fuit. Nam etiam in 
tempore veteri, quo videbar legere nec legenda, ab historicis scriptoribus peregrinatus sum. 
Attamen nunc operis tui curam gerens, quo tu pro utilitate fidei nostrae inspiciendis et confe- 
rendis praeteritorum temporum rationibus occupatum indicasti, quod de me non habui, de 
fratris unanimi opulentiore thesauro petivi; et ipsam adnotationem, quam commonitorii vice 
miseras litteris meis inditam, direxi ad Ruffinum presbyterum, Melani spiritali in via comitem...» 

.35. Ibid. «Si ille has quae merito te permovent de annorum sive regnorum non congruente 
calculo hiantis historiae causas non ediderit, qui et scholasticis et salutaribus literis Graece 
juxta ac latine dives est, vereor ne apud alium in his regionibus frustra requiramus ». 
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Paulinus was evidently aware of Rufinus’ historical interests as exhi- 
bited in his translation of the Ecclesiastical History of Eusebius under- 
taken at the request of his own Bishop, Chromatius of Aquileia in 402 
and 4033. However, he does not seem to have possessed a copy of it; 
nor does he then give certain evidence of being on close terms with 
Rufinus, for he goes on to inform Sulpitius : « Should he (Rufinus) deign 
to satisfy my presumption in his regard, on the first opportunity, if 
the Lord favor us, I will forward to you whatever he may write for me on 
this matter?” ». There is no indication that Sulpitius Severus used the 
Rufinian translation ; nor is there evidence of a direct answer given to 
Paulinus by Rufinus88. 

However in 406, Rufinus had turned a hand to the translation of 
the pseudo-Clementine literature, translating the Recognitiones for 
Bishop Gaudentius of Brescia’. There is good reason to believe that 
while occupied with this matter? he had made contact with Paulinus, 


36. Eusebius, Hist. Eccl. ed. by E. Schwartz and T. Mommsen, Eusebius Werke II Band, 
Teil I-III : Die Kirchengeschichte (Leipzig, 1903-1909). Rufinus’ continuation in Bks. ro and rr is 
contained in Teil II, pp. 957-1040, edited by Mommsen. In his preface, Rufinus says that he 
wrote : « tempore quo diruptis Italiae claustris Alarico duce Gothorum se pestifer morbus 
infudit et agros armenta viros longe lateque vastavit » (ed. Mommsen, p. 951). Alaric twice 
invaded Italy, in 401 /2 and in 408 (cf. O. SEECK, Regesten der Kaiser und Päpste, Stuttgart, 
I9I9, pp. 304 and 314). As Bishop Chromatius who requested the work was dead by 407, the 
History must have been undertaken upon the first invasion of Alaric, hence in 402 /3. 

37, Paulinus Ef. 28, 5 : « Quod si praesumtioni de se meae satisfecerit prima occasione, si 
Dominus faverit, transmittam unanimitati tuae utcumque mihi super hac ratione rescripserit ». 

38. Sulpitius Severus introduced into his Chronicle two passages, one on the marks of Christ's 
footsteps preserved in the Church of the Ascension in Jerusalem (Bk. II, 33) and the other on 
the finding of the true Cross by the Empress Helena (Bk. II, 34). Both passages are taken 
from Paulinus Ep. 31, 4 and 5, written according to Fabre (Chronologie, pp. 39-40) in 403. It is 
presumed that Paulinus received this information from Melania the Elder who visited him in 
Nola on her return from Jerusalem iu 400, bringing a particle of the true Cross which she 
received from Bishop John of Jerusalem (Paulinus, Ep. ad Severum, 31, 1) : « partem parti- 
culae de ligno divinae crucis... Quod nobis bonum benedicta Melanius ab Hierusalem munere 
sancti inde episcopi Johannis attulit... » M. Villain (Rufin d'Aquilée » in RSR 27 (1937), p. 189) 
believes that Paulinus got the story from Rufinus ; but this is hardly possible because of the 
grave divergences in the story as told by Rufinus (H.E. 10, 7-8) and that in the Paulinus and 
Sulpitius Severus version. From the original request of Severus for information from Paulinus : 
« quae de annalibus non unius gentis, sed generis humani fugerent... » it would appear that 
Sulpitius is looking for information not for his Chronicle, but for a further work : « Attamen 
nunc operis tui curam gerens, quo te pro utilitate fidei nostrae inspiciendis et conferendis 
praeteritorum temporum rationibus occupatum indicasti... » (Paul. Ep. ad Severum 28, 5). 

39. Cf. F. MURPHY, pp. Rufinus, 195-201 : E. Schwartz, « Unzeitgemässe Beobachtungen zu 
den Clementinen », Zntw 31 (1932), pp. 165ff. 

40. It is most probable that Rufinus had brought with him from Jerusalem the first copies 
of this pseudo-Clementine Literature to be met with in the West, acquainting those of his 
friends who knew Greek — Bishop Gaudentius of Brescia, the matron Silvia, and eventually 
Paulinus of Nola with the original. Cf. E. SCHWARTZ, op. cit., p. 165. Rufinus had himself 
originally translated the so-called « Letter of Clement » into Latin, which serves as à prologue 
to twenty books of Homilies (ed. 8. Rehm, Die PseudoKlementinen Y, 663 42 (Leipzig, 1953, 
pp. 5-22). Rufinus says in his Praef. in Recog. Clement. ad Gaudentium (CSEL, 68, 42) : « epis- 
tulam sane, in qua idem Clemens ad Iacobum fratrem domini scribens... ideo huic operi non 
praemisi, quia et tempore posterior est et olim a me interpretata et edita ». Cf. F. MURPHY, 
Rufinus, 112-115. 5 
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hand had even encouraged him to return to his study of Greek by attemp- 
ting himself a translation of « St. Clement »*!. This is indicated in the 
first of four letters that serve as a preface to the De Benedictionibus 
Patriarcharum which is certainly an original work of Rufinus??. Two 
of these letters are from a Paulinus, requesting, in the first, an explanation 
of the Blessing of the Patriarch Jacob on his son Juda ; and in the second, 
that on the other eleven of his sons. Though there is a slight chance 
that the attribution of these letters to Paulinus of Nola is a forgery, 
this is hardly a worth while supposition. Short of forgery, there is every 
reason to accept these letters as authentic productions of Paulinus of 
Nola. In style and character they fit in admirably with the rest of the 
Paulinian corpus, as had been pointed out for Sacchini by Le Brun“, 
and in recent times against Reinelt by M. Philip“. What should really 
decide the matter is the fact that at this very time, Paulinus was intent 
upon obtaining an explanation of this text. In a letter to Desiderius, 
which Fabre dates as of 4064, Paulinus says : 


« On the matter about which you wrote to me... I confess that 
I dare not touch with even a finger the weight of such great names 
and mysteries. But you... if you have received an explanation of 
that benediction whereby the Patriarch illuminated, despite his bodily 
blindness, addressed his son in a prophetic spirit, elucidate for me in 
writing the mysteries of the kingdom, and the sacred things hidden 
during the centuries*®... » 


41. Paulinus, (Ep. 46, 2) says : « Credo enim in translatione S. Clementis praeter alias ingenii 
mei defectiones hanc te potissimum imperitiae meae penuriam considerasse... » indicating that ` 
he has sent a copy of an attempted translation on his part to Rufinus. 

42. W. Baehrens, in his studies on the mss. - tradition of the Homilies of Origen on the Old 
"Testament in their Latin translation, has proved conclusively that the fragmentary seventeenth 
Homily appended to Rufinus' rendition of the sixteen Homilies of Origen on Genesis is the 
result of a ninth century attempt to complete the Origen corpus on Genesis, by borrowing 
from Rufinus! own De Benedictionibus (Uberlieferung und Textgeschichte der lat. erhaltenen 
Origeneshomilien zum A.T., TU 42, I Leipzig, 1916). Jerome states that Origen's commentary 
on Genesis extends down as far as 4 : 24. H. MORETUS, « Les Bénédictions des Patriarches », 
BLE (1909), pp. 405-411 had arrived at the same conclusion. 

43. F. SACCHINI, Divi Paulini ep. Nolani opera, cum notis... Antwerp, 1622, p. 833 had 
questioned the authenticity. He was answered by Lebrun (Dissertatio de epistolis S. Paulini, 
reprinted in PI, 61,753) ; and by L. DE TILLEMONT, Mém. pour servir à l'hist. eccles., Venice, 
t2XIV, p.730. à 

44. P. REINELT, Studien über die Briefe des hl. Paulinus von Nola (Breslau, 1904), claims they 
cannot be authentic letters of Paulinus 1) because they do not qucte the Scriptures as often as 
Paulinus ordinarily does ; 2) that the language is not Paulinian ; 3) and that the subcriptions 
are likewise questionable. His thesis on all three counts has been ably refuted by M. PHILIPP, 
Zum Sprachgebrauch des Paulinus von Nola, Erlangen, 1904, 67-70 ; and again by P. FABRE, 
Chronologie, pp. 88-91. 

45. Ibid., pp. 51ff. 

46. Paulinus, Ep. 43, 3 : (CSEL 29, 365) : « De quo autem mihi scripseras... me fateor tan- 
torum nominum et mysteriorum pondera nec digito ausum tangere... Tu vero... si accepisti 
intellectum benedictionis illius quo filios suos prophetico spiritu patriarcha in caecitate cor- 
poris. Juminatus alloquitur, expone mihi rescripto mysteria regni et sacramenta a seculis 


reposita... 
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In his request to Rufinus, then, Paulinus confides : 


« At the very time when I was engaged in these writings, there 
fell under my eyes, as I was starting my proposed reading, that 
chapter of Genesis in which Judas is blessed by Jacob. And because 
the Lord had given me this most opportune occasion, it has pleased 
me, after a time, to knock on the gates of your heart. Therefore if 
you love me, indeed because you love me much, I ask that you. write 
to me how you understand this Blessing of the Patriarch"... » 


In the second of these letters, acknowledging the receipt of the Bene- 
diction of Juda, and requesting that on the other eleven, Paulinus confesses 
that he was interested in having the work of : 


« an author of great grace and praise; for if those who think of 
me beyond my merit, consider consulting me, I wish to respond with 
things inspired by you, rather than with my own ineptitudes'* ! » 


With this as contributory evidence to the authenticity of the pieces, 
it would seem that the only reason for further doubt is their absence 
in the original Paulinian corpus. But they were rather preserved with 
the work of Rufinus to which they obviously belong*®. 

In the first of these two letters from Paulinus, then, the priest of Nola 
states that he had recently received a brief communication from Rufinus 
brought « by the servant of our common children... » We know that 
Rufinus had left Aquileia in 407, and had joined Avita and Apronianus, 
Pinian and Melania the Vounger, all relatives of Paulinus, on their estates 
in the Campania. He must have arrived shortly after they had returned 
from a visit to Paulinus at Nola°!. Hence his hosts had urged Rufinus 
to get into contact with Paulinus, using the services of their messenger. 


47. Paulinus, EP. 46, 3 : (CSEL 29, 387) : « In tempore sane quo scripta haec scribebantur, 
cecidit sub oculis, incidens proposita lectione, capitulum illius ex Genesi, quo Judas a Jacob 
benedicitur. Et quia Dominus opportunissimam hanc occasionem dederat, pulsare post tempus 
fores cordis tui placuit. Ergo si me amas, immo quia multum amas, rogo ut scribas mihi ut 
intelligis ipsam Patriarcharum benedictionem ». 

48. Paulinus, Ep. 47, 2: (CSEL 29, 388) : « Sane importunitate... coactus, ut Benedictiones 
duodecim Patriarcharum, cujus jam principium mihi exposita circa personam Judae Prophetia, 
triplici ut jussum est interpretatione, conscriptis paginis, edidisti, per reliquos filios. distri- 
butam digneris exponere, ut et ipse per te fiam conscius veritatis, et magnae gratiae ac laudis 
auctorem habeam, si his qui de me super me propter operis consulendum me putaverunt, divina 
potius et tuo spiritu quam de meo sensu inepta respondeam ». 

49. These two letters of Paulinus (Epp. 46 and 47) are preserved in two mss. containing the 
De Benedictionibus Patriarcharum of Rufinus, now in the Vienna Nationalbibliothek — the 
Vindobonensis 847 (theol. 682) and a hand written copy of the codex Murbacensis (prob. 1x CHR 
Vienna 6189, pp. 168ff. made by the Apostolic nuncio Jos. Firraeus at Lucerne in 1718, Cf. 
Hartel, CSEL 20, praef. XIX-XX ; H. MORETUS, « Les Bénédictions... » BLE (1909), p. 31. : 

5o. Paulinus, Ep. 46, 1 : « Unde refectos nos quamvis brevi epistula, attamen tua, per puerum 
communium filiorum fatemur... » 

51. This visit is record by Paulinus in his Carmen natalicium 13 (CSEL, 30, 156-157) which 
P. Fabre dates as of Jan. 407 ; see Chronologie, p. 114. v En 
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It is even possible that Rufinus visited Nola himself52. But at any rate, 
whether in person or by post, he had urged Paulinus to re-apply himself 
to the study of Greek. He had evidently introduced him to the pseudo- 
Clementine literature which Rufinus himself had brought into the West. 
He had encouraged Paulinus to try his hand on at least a part of this 
literature. 

In his « Brevis Epistula » then, Rufinus had evidently acknowledged 
the receipt of this translation endeavor. Then, responding to an invi- 
tation to visit Nola, he confided to Paulinus that he was in the « throes 
of sollicitude and the uncertainty of delay, considering going to Rome? », 
This must have been late in 407. 

Rufinus spent the Lent of 408 in the monastery of Pinetum, close to 
Terracina®. It must have been that year, for the Cerealis whom Paulinus 
used as a messenger to send his second letter to Rufinus had been retur- 
ning to Rome. This had to be before October 408, when Alaric invested 
the environs of the city56. 

From this correspondence there emerges an insight into the close 
feeling that existed between the two men dating from at least 404. Pau- 
linus assures Rufinus that, if he had not taken advantage of the journey 
of Cerealis, even though the latter could give him no certainty that he 
would reach Rufinus in his voyage to Rome, « we judged that it would 
be as culpable of us, as it would be sorrowful to you, that we did not 
write through him who is equally yours and ours... Hence we confided 


52. In pressing Rufinus to visit him, if only to assist him in the study of Greek, Paulinus 
asks that the Lord may aid him « ut diutius consortio tuo perfruar » (Ep. 46, 2) ; in the same 
letter he also states : : « Quo magis egeo misericordia Dei ut pleniorem mihi copiam tui tri- 
buat... » It might be unduly stretching the meaning of these comparatives to take them to 
signify that Rufinus had been in Nola for a short period. Cf. J. CHAPMAN, « On the date of the 
Clementines » ZntW 9 (1908), p. 33, who believes that Rufinus had given Paulinus lessons in 
Greek when they were together, and that Paulinus had translated some parts of the Recogni- 
tiones as an exercise. 

53. Paulinus, Ef. 46, 1 : « sed tamen rursus adfectos, quia etiamnum nunc vos in aestu solli- 
citudinis et incerto morarum Romam peti indicastis... » The reading adopted by Hartel is 

' « Romam pati ». The alternative reading ’peti’ is contained in the ms. Vind. 847. In either case, 
the meaning is difficult to decipher. Cf. P. FABRE, Chronologie, pp. 93ff. 

54. Ruf. Ep: ad Paulinum 2 (PI, 21, 313-314) : « Quia autem quadragesimae diebus in monas- 
terio Pineti positus, haec rescripsi ad te ». Rufinus had also spent the Lent of 398 in the monas- 
tery at Pinetum translating the last two books of the Periarchon for Macarius (Ruf. Praef. ad 
Reg. Basilii, PG 103, 485-486). This has led some of the older scholars to conclude that the 
De Benedictionibus were also written at his period. However Tillemont had thoüght the early 
date impossible (op. cit., 14, 127). This is concurred in by J. BROCHET, S. Jeröme et ses ennemis 
(Paris, 1905), p. 376; P. FABRE, Chronologie, pp. 92ff. Cf. F. MURPHY, Rufinus, pp. 204ff. 


55. Paulinus, Ef. 47,1: € Etsi incettum mihi fecit filius Cerealis quod ad te perrecturus 
foret in tempore quo ad sanctum Petrum revertitur ». and Rufinus in his reply from Pinetum 
remarks : (PI, 21, 311-312) : « Communem quidem filium Cerealem nundum videram, sed is 


conscius quid mihi doloris infligeret si reddere moraretur literas tuas permisit ad me... » 

56. In April, Arcadius had ordered that the walls of the fortresses facing Illyria be streng- 
thened against the barbarian invasions ; this could well be the occasion Rufinus took for his 
departure from Aquileia. In october 408, the troops of Alaric deployed in the vicinity of Rome 
Cf. O. SEECK, Geschichte des Untergangs der antiken Welt 5 (Leipsig, 1924), pp. 371-416. 
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this letter not to chance, but to faith... For he [Cerealis] desired you as 
you should be desired by one understanding his advantage in your 
company?" ». 

In reply Rufinus assures Paulinus that although Cerealis did not 
come to him personnally, he did manage to get the letter delivered, 
« conscious as he was of the pain he would inflict on me if he delayed 
in the delivery of your letters® ». | 

He refers to the number of times he has excused himself from having 
to respond by létter to requests for explanations of the Scriptures, 
feeling that he had frequently enough given Paulinus a sign of his lack 
of skill and uncultured language. ` 

In his second letter (Ef. 41), Paulinus spoke of a rumor he had heard 
that Rufinus was about to return to the Orient. He begged him not 
to leave Nola unvisited. Unfortunately, Rufinus does not respond to 
this challenge. He merely states that he composed the second part of 
the De Benedictionbus at the monastery of Pinetum during Lent, and 
admits that « I could not hide my feeble efforts from the brethren present 
there. They, rather, thinking that something which could please you 
must be of some worth, demanded that I describe these things for them 
also. So while asking me for (spiritual) food, you have likewise placed 
it before others®... » 

As a final token of his respect for Paulinus, Rufinus greets him : « Vale 
in peace, brother, most beloved server of God, and Israelite in whom 
there is no guile$? ». 


57. Paulinus, Ep. 47, 1 : « Tamen per eum qui aeque tuus ac noster est non scribere tibi, 
tam culpabile nobis, quam tibi triste futurum judicavimus... Itaque... commissimus epistolam 
istam non casui sed fidei... desiderat enim te quantum debes desiderari ab intelligente commo- 
dum suum de consortio tui ». 

58. Ruf., Ep. ad Paulinum 2 (PI, 21, 311-312). 

59. Ibid. « Quas cum legens erga tui ut soleo desiderium magis ac magis crescerem, inveni ad 
ultimum illud te imperare, inde excusavi frequenter apud te, ne de scripturarum scilicet inter- 
pretationibus aliquid à me posceres per literas respondere ; et quo magis a poscendo desisteres, 
signum tibi imperitiae meae, et ineruditi sermonis, semel atque iterum dedi ». 

60. Paulinus, Ep. 47, 1: « Nobis autem etsi pro tua caritate praesumptio sit, quia remeaturus 
ad Orientem, non feres invisis nobis abire... » Rufinus, Ep. II ad Paul. « Quia autem Quadrage- 
simae diebus in monasterio Pineti positus, haec rescripsi ad te, etiam Fratribus qui aderant, 
ineptias meas celare non potui; sed et ipsi magnum putantes aliquid esse, quod tibi placere 
potest, extorserunt tamen, ut haec describerent sibi. Sic me et cum escas tuas poscis, etiam 
aliis propinas ». There is some indication in the Greek Vita of Melania the Younger that the 
whole Pinian party had made an attempt to visit Nola before sailing for Africa, probably in 
411. But there is no explicit mention of Rufinus in the Vita ; and the party only set sail after 
his death. Cf. T. Card. Rampolla, op. cit., pp. 54 and 20r. 

61. Rufinus, Ep. II ad Paul. : « Vale in pace frater amantissime Dei cultor, et Israelita in 
quo dolus non est, mei memor esto, gratia plene homo Dei ). Cf. P. CoURCELLE, of. cit., p. 277» 
n. 4, where he points out the obvious appropriateness of this description of Paulinus, which 
contrasts so strongly with the character of Jerome in his regard. 

62. Cf. H. MORETUS, « Les Bénédictions des Patriarches », BLE (1909), pp. 398ff ; A. Wir- 
MART, « Le commentaire des bénédictions de Jacob attribué à Paulin de Milan »,RB 32 (1920), 
pp. 57-59. Five of Rufinus’ contemporaries proved interested in the subject : besides, Paulinus 
of Milan (ed. PI, 20, 715-732), Gregory of Elvira (Tractatus Origenis de Libris SS. Scriptu- 
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Attempts at discovering a model, or the sources whence Rufinus 
drew his material for the De Benedictionibus have proved unavailing®?. 
There are echoes of Origen all through the work, as one would expect 
from a man so steeped in Origenistic exegesis. But primarily, it is an 
original piece, extremely well written, and full of solid spiritual advice 
and good sense*?, 

Resolving the problem posed by Rufinus in the matter of the word 
cilicium, Rufinus suggests that as the original Greek word helika was 
probably retained in the Latin text, some officious scribe, ignorant 
of Greek, had mistakenly changed it to cilicium9*. He points out, however, 
that although it is easy enough to amend the text, it is not easy to disco- 
ver the meaning of the passage itself, unless the whole context be taken 
into consideration. He concludes that, since certain sections of the pro- 
phecy can only refer to the person of Juda, and others, only to Christ, 
there must be both an historical and a mystical sense involved, so that 
frequently « the interruption of the historical sense may bring out the 
hidden meaning of the mystical sense®5. » 

In proceeding to the remaining prophecies, Rufinus states that he is 
setting out to give a three-fold interpretation. 


« as we have done in other instances — thus the Benedictions 
present the material of history ; the Prophecy, dogmatic and mystical 
matter; while the Correction of morals, and the admonition, direct 
our style along moral lines**, » i 


In the course of his explanations, then, he stresses the existence of 
a natural law within man, which accuses everyone who sins, and reminds 
him that the sin he commits is evil. He points out the irascible, concu- 
piscible and rational appetites at the source of sin. And he makes enligh- 
tening remarks about confession of sin ; about extorting meanings from 


rarum, ed. P. Batiffol and A. Wilmart, Paris, 1900), Ambrose (De Patriarchis, ed. C. Schenkl, 
CSEL 32, 2, 123-160), Augustine (Contra Faustum, CSEL 25, 367-370), and Jerome (Lib. 
hebraicarum quaest. in Genesim ed. PI, 23, 1004-1010), But Rufinus depends on none of these 
works. 

63. Cf. F. MURPHY, Rufinus, pp. 206ff. 

64. Rufinus, Ep. I ad Paul. (PI, 21, 299) : « Arbitror ergo, quod hic ipse Graecus sermo in 
Latinis exemplaribus antiquitus positus est, ut et alia nonnula, et per tempus ab scriptoribus 
non intelligentibus pro EAıka cilicium dici putatum est ». 

65. Ibid., 4: « Sicut in complurimis caeteris, etiam in hoc capitulo sentiendum est, ut alterno 
intellectu expositio dirigatur, et interruptio Historialis intelligentiae Mystici sensus prodat 
arcanum ». Though Rufinus sets out primarily to discuss the historical and mystic meaning, 
he cannot forbear from pointing out the moral lessons involved. He speaks of the stole bathed 
in wine as the Church of Christ ; and refers to the fact that the knowledge of God and the 
tenets of faith are not enough ; the activities of one being instructed must be affected. Finally 
he speaks of a daily « martyrdom of conscience, which is suffered unceasingly from within »; 

66. De bened. II (PL 21, 314) : « Quae res nobis et tripartitam, ut et in aliis fecimus, explana- 
tionis materiam subjicit, ita ut benedictiones historiae locum servent : prophetia vel mysticum, 
atque dogmaticum ; morum correptio, et objurgatio moralem dirigat stylum ». 
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the Scriptures; about the reaches of humility; and about fidelity in one 
preaching the Gospel*?. He concludes with a graceful apology to Rufinus : 


You will grant us pardon, if, poor in the grace of wisdom, and still 
present in this flesh, we have been able to give but an unworthy 
explanation of these things; for it is your too great charity that 
causes us to dare betray our incompetence in public. Had I not acceded 
to this, however, hold me guilty of an enormous fault**, 


We have no final knowledge as to whether the two friends ever really 
saw each other. All that we do know is that Rufinus fled south with 
Pinian and Melania the Vounger, and their retinue, before the armies 
of Alaric??. By August of 410 they were in Sicily, where in the preface 
to his translation of Origen's Homilies on the Book of Numbers, Rufinus 
describes the burning of Rhegium which he witnessed from Sicily across 
the straits”. He was dead by the end of the year”. 


CONCLUSION 


The relationship between Rufinus of Aquileia and Paulinus of Nola 
proved to be a true, profitable and lasting friendship on the pattern 
discussed by P. Fabre, despite his surprising omission of the fact in 
his book on the friendships of Paulinus. There can belittle doubt that 
when Rufinus spoke of the priest of Nola as « an Israelite in whom there 
is no guile », he was contrasting him with the experiences he had had 
with members of the faction of St. Jerome. And though our positive 
data for the exchange of sentiment, knowledge of each other, and of 


67 Cf. F. MURPHY, Rufinus, 210ff. 

68. De Bened. YI (PI, 21, 336) : « Quae si nos pauperes scientiae gratia, et in carne adhuc 
positi, minus digne potuimus explanare, veniam dabis ; quia hoc ipsum ut imperitiam nostram 
prodire audeamus in publicum, nimia caritas tua facit ; cui si non obtemperem maximum mihi 
dona delictum ». : 

69. Ruf., Praef. ad lib Orig. in Num. (ed. W. Baehrend, Origenes Werke VII, Leipzig, 1921, 
p. 2) : « quamvis amantissimus filius. noster Pinianus, cuius religiosum coetum pro amore 
pudicitiae profuguum comitamur... » 

70. Ibid. « In conspectu etenim ut videbas etiam ipse nostro Barbarus, qui Regini oppidi 
miscebat incendia, angustissimo a nobis freto, quando Italiae solum Siculo dirimit, arcebatur... » 

71. It is Jerome who supplies the death notice : « Scorpiusque inter Enceladum et Porphy- 
rionem Trinacriae humo premitur et hydra multorum capitum contra nos aliquando sibilare 
cessavit, datumque tempus quo non haereticorum respondere insidiis, sed sciipturarum expo- 
sitioni incumbere debeamus, aggrediar Ezechielem prophetam ». (PI, 25, 16-17 : Praef. ad 
Ezech.) The Commentary was written in 411, at the time when Jerome had just received news 
of the sack of Rome and the deaths of his friends Marcella and Pammachius. Cf. F. MURPHY, 
Rufinus, pp. 218ff. 
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mutual friends is limited to the conjectured testimony of Melania the 
Elder in 400, to the definite attestation of personal esteem expressed in 


‚ Paulinus' letter to Sulpitius Severus in 404, and to the correspondence over 


the De Benedictionibus Patriarcharum in 407 and 408, it is sufficient to 
postulate a considerable personal correspondence, unpreserved, and an 
exchange of literary productions between the two men. The friendship 
of Paulinus did Rufinus a final good turn in helping to convince modern 
Church historians of an earlier generation that the priest of Aquileia 
was not quite the villian painted by St. Jerome. « If these authorities » — 
Paulinus, Gennadius, Sidonius, etc. — concludes Tillemont, « are not 
sufficient to have us regard Rufinus as a saint, as a Father of the Church, 
or as an object of our veneration, they do supply reasons for not condem- 
ning him lightly, for not speaking of him but with great moderation and 
reserve?2... » 


Francis X. MURPHY, C.SS.R. 
La Chapelle-Saint-Mesmin (Loiret). 


72. M. DE TILLEMONT, op. cit., XII, p. 318. 


Réflexions sur la position 
de saint Augustin 
relativement aux Septante 
dans sa discussion avec saint Jéròme 


Les discussions qui ont opposé saint Augustin à saint Jéróme sur la 
traduction entreprise par ce dernier du texte hébreu de l’A.T., sont bien 
connues. Nous n'avons aucunement la prétention d'en reprendre ici 
l’histoire!. Pour honorer à notre manière M. le Chanoine Bardy, qui a 
tant aimé nos vieux Péres, tant aimé l'évéque d'Hippone notamment, 
nous voudrions tout simplement proposer quelques réflexions quant à la 
position prise touchant les Septante par le grand évéque au cours de ces 
discussions. 

Cette position est généralement appréciée avec sévérité de nos jours. 
C'est Jérôme qui aurait vu juste en traduisant l'A.T, sur l'original ; 
il avait le sens critique, mais non pas Augustin ; il a su faire triompher 
dans l'Eglise le culte et l'étude de l'hébreu, seul inspiré. Loin de nous la 
pensée de vouloir rabaisser les mérites de saint Jéróme dans l'espéce ; 
ils sont grands. Sa découverte de l’hebraica veritas a constitué un événe- 
ment. Elle est bien sienne, encore qu'elle ait été pressentie par un précur- 
seur tout au moins, Jules Africain et encore que les Hexaples aient mis 
le novateur devant le probléme à résoudre, s'ils ne l'ont proprement 
aiguillé vers la piste à suivre. Est-ce une raison pour méconnaitre ce 
qu'il peut y avoir d'exact dans les perspectives de son contradicteur ? 
Nous ne le pensons pas. C'est uniquement à le bien saisir que nous dési- 
rerions consacrer ces lignes?. 

ICH 


Saint Augustin n’opposait aucune difficulté de principe à la publication 
de nouvelles traductions bibliques?, En propres termes il le dit à son corres- 


1. On peut par exemple, se reporter pour cela à F. CAVALLERA, Saint Jeröme. Sa vie et son 
œuvre, I, 1, Paris et Louvain, 1922, p. 297-306, 

2. Nous n'utiliserons guére ici que la correspondance de saint Augustin. Nous la prendrons 
dans l'édition Goldbacher du C.S.E.L., t. XXXIV, seul tome cité sans autre indication : P. I. 
(=I), 1895 ; P. II (— II), 1898. On peut également se servir du fascicule XXII du Florilegium 
patristicum : SS, Eusebii Hieronymi et Aurelii Augustini Epistulae mutuae, ed. J. Schmid, 
Bonn, 1930 (avec prolégoménes sur l’histoire de la controverse, p. I-14). à 

3, Il y trouvait méme un avantage pour les Latins, tant il était peu satisfait des versions en 
service chez eux ; cf. Ep. 71, IV, 6 (II, 254, 11-255, 1 ; PL 33, 243). 
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pondant pour l’Evangile! ; il le félicite de ce qu'il a réalisé à cet égard. 
Il en use de méme pour ce qui regarde les Septante?. Se serait-il d'ailleurs 
sans cela occupé à son tour de versions scripturaires, ainsi qu'il apparait® ? 
Donc ce n'est aucunement le fait qu'à Bethléem il y ait eu initiative, 
qui le chagrine dans l'occurrence. Le seul point qui l'inquiéte, est que 
linitiative ait été ce qu'elle est, qu'elle ait consisté en une traduction 
de 1’A.T. sur l'hébreu, rejet s'ensuivant des Septante. 

Pour l'évéque, en effet, comme pour le moine, les deux choses sont 
liées ; la version nouvelle était destinée à supplanter toute autre, quelle 
qu'elle füt, parce que version sur l'hébreu. Les autres traductions avaient 
pour base les Septante. Or ceux-ci doivent s'effacer devant /'hebraica 
veritas. Dés le début de la controverse Augustin en a eu le sentiment. Il 
ne s'était pas trompé. D'où son émotion, parce que l'initiative compor- 
tait justement rejet des Septante. 

Mais pourquoi s'émouvoir de ce rejet dans les conditions oü MES se pré- 
sentait ? Plusieürs motifs y. poussaient l'évéque. Il ne les a pas analysés. 
Essayons de les repérer pour notre compte, en dégageant CARE d'eux 
de ce toüt óü ils s'insérent. 

Le premier motif, il est manifestement important aux yeux de l’évêque, 
doit étre que celui-ci, devant l'innovation, redoutait des dissenssions à 
l'intérieur de l'Eglise. ‘ $ ` 

Dissensions d'abord entre Grecs et Latins. Les. premiers, en ES 
connaissaient les Septante et seulement les Septante?. Si maintenant leurs 
fréres d'Occident se mettent, et en masse, à utiliser les récentes traductions 
hiéronymiennes sur l'hébreu, comment les Grecs vont-ils le prendre ? 
L'évéque est préoécupé à ce sujet?. Préoccupation d'ordre apostolique, 
qui manifeste l'acuité de ses intuitions dans cet ordre. Il est certain 
qu'aujourd'hui même, le fait que pour l'A.T.. Latins et Grecs n'ont plus 
en commun un texte unique de base, n'est pas spécialement favorable à 
un rapprochement entre eux. En:$oi il vaudrait mieux qu'ils pussent 
partir du même fondement poer. proe deum vues, RER 

4. Loc. cit. (II, 253, 17 sq.). CR " : 

5. Ep. 28, II, 2 (I, 105, 12 sq. ; PL. 33, 112) ; Ep. 71, II, 3 (II, 250, 9%q.* PL! 33-245) 4 
(II, 252, 1 sq. ; PL. 33, 242) ; IV,:6-(II, 254 Ix sq. 3 PL. 33, 243) ;:E 5:82; V,785 (11,386, Eng; 
P.L. 33, 291). 

6. En dépit des réticences de certains, nous tenons-le fait pour acquis. Il est visible du moins 
que l'évéque d'Hippone a modifié en plus d'un cas sa facon de citer un texte au cours de sa 
carriére épiscopale. Or il ne l'a fait qu'à bón esciént, apres contrôle. If était extrémement 
Scrupuleux sur ce chapitre. Il le manifeste ici méme pour la version par saint Jéròme de l'Evan- 
gilet: Ep. 71, 1V, 6 (II; 253,:17-254, 2 ; BL. .335 243). 

7. Le motif reparait encore à la fin de la discussion, Ep. 82, V, 35 (II, 386, II- 387, AP ha 33; 
EN alors qu'Augustin admet pourtant à.ce moment-là une certaine utilité de l'hébreu, op. cit., 

4. (II, 385, 10 sq. ; P.L. 33, 290). 

A Cf. ce qui se Passo a, Ep. 71, III,5 (II, 253, 5 sq» DAL: 33 242 SQ.). 

9. Ep. 71, II, 4 (II; 252,:3-5:et roster 3. PL, 335 242)» 

10. Notons toutefois, qu’il existe des communautés catholiques: Me site ‘oriental pour utiliser 
elles-mémes les Septante-et montrer ainsi d’une facon particuliérement frappante que ce texte 
biblique demeure officiellement en usage dans le catholicisme, ae 
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L'initiative de saint Jéróme a donc d'une certaine façon contribué à 
mettre les Latins dans une condition spéciale par rapport aux commu- 
nautés de langue grecque. Augustin n'a pas eu tort de le soupconner, 
non plus que d'envisager les conséquences possibles d'un tel état de 
choses. 

Autre péril qu'il a envisagé, de dissensions, et peut-étre de scandales 
au sein des chrétientés d'Occident elles-mémes. Voici, en effet, qu'à ces 
chrétientés s'offrent désormais toute une gamme de versions nouvelles 
de types différents, Quand l'une d'entre elles est adoptée par une église et 
qu'elle est lue à la synaxe, si elle prend appui sur le grec, telles les versions 
hexaplaires, il y a possibilité de contróle, remarque Augustin!!; car 
le grec, précise-t-ill?, est une langue fort connue. Que si au contraire 
elle repose sur l'hébreu, il y a risque de tumulte, comme il est arrivé à 
Œa ; la lettre 71 le raconte tout au long, et de quelle façon l’évêque du 
lieu, aprés un essai de lecture hiéronymienne, a dá battre en retraite 
piteusement!?, Saint Jérôme aura beau répliquer en se gaussant!4; le 
cas n'avait rien d'illusoire. Il répond à une situation que nous envisageons 
peut-étre mal, dont il nous faut prendre conscience en tout cas, tant elle 
est différente de celle à laquelle nous sommes accoutumés de nos jours. 

De fait, il existe actuellement une science critique de l'hébreu. Cette 
langue s'étudie comme n'importe quelle langue ancienne, avec appli- 
cation de toutes les méthodes philologiques en usage dans ce cas. N'im- 
porte qui peut s'y appliquer et devenir trés fort. Au 1v* siècle de notre 
ére, il en allait de tout autre sorte. A peu prés personne en dehors des 
Juifs ne connaissait l'hébreu, tout juste quelques chrétiens, extrémement 
rares à cette date. Saint Epiphane et saint Jéróme ont peut-étre été les 
seuls parmi eux, vers la fin de ce Iv® siècle, à en posséder autre chose que 
quelques éléments!?, Encore Jérôme a-t-il dû pour cela s'instruire en 
milieu juif!, comme avait fait Origéne avant lui. Or n'est-ce point parce 
qu'il aurait senti entre autres les dangers du procédé, qu'Origéne, dans 
sa discussion avec Jules Africain, s'était refusé quant à lui à admettre 
la supériorité du texte hébraïque sur les Septante!” ? Il n'admettait 


11, Ep. 71, II; 4-(JI, 252, 3-0 ; P.L. 33,:242) ; IV, 6 (II, 253, 17-254, 4 ; P.L..33, 243). 

12. Ep.71, IL, 4 (IL, 252, 6; P.L. 33, 242) ; IV, 6 (II, 254, 2-4 ; P.L. 33, 243). Ces réflexions 
suggérent que non seulement l'évéque à cette date avait une pratique suffisante du grec pour 
vérifier sur les Septante les textes bibliques qu'il utilisait, mais qu'il devait avoir l'habitude de 
le faire. De méme, il va sans dire, pour le N. T. 

13. III, 5 (II, 253, 1-13; P.L. 33, 242-243), 

14. Ep. 112, 21-22, ed. Hilberg, C.S.E.L. 55, 391, 9-393, 5 ; P.L. 22; 929-931. 

. 15. Saint Augustin lui-même, c'est trop compréhensible, n’en demandera pas. plus à son 
clergé, bien qu'il préconise une certaine connaissance de l'hébreu pont) la pratique de homélie 
chrétienne ; cf. De doctrina christiana, II, X1, 16, P.L. 34, 42 sq. 

«16. M. Bardy en personne a fourni à ce sujet, de trés utiles et fort curieuses précisions dans 
le numéro jubilaire de la Revue Bénédictine, 46,1934, p. 145-164 : Saint Jérôme et ses maîtres 
hébreux. 

17. P.G, 11, 48-85. 
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pas, il le précise, que les chrétiens aient 4 « flirter » avec les Juifs ni a 
les suivre!8. Augustin eût souscrit des deux mains à cette interdiction. 
Il le disait à son correspondant à propos des traductions de celui-ci sur 
l'hébreul? : s'il y a litige à ce sujet, on est réduit à consulter les Juifs. 
Si ces derniers nous bernent, toi seul es capable de leur remontrer. En- 
core est-il que s'il fallait un juge dans le litige entre eux et toi, on en 
trouverait difficilement. 

Qui dans le fait aurait alors été en mesure de trancher ? Quelle autorité, 
de surcroit, efit été capable dans l'Eglise de juger des versions hiérony- 
miennes pour les approuver ? Ces versions se présentaient nanties de leur 
seule origine comme recommandation, sans méme, notons-le, un certi- 


, 


ficat d'origine authentique, tels étant les procédés de librairie à l'époque. 


A ses risques et périls, un évéque pouvait donc introduire le lecteur de . 


ces versions dans la liturgie de son église, ainsi qu'il était arrivé à (Ea 
pour le livre de Jonas. Ce livre était du méme coup promu dans cette 
église à la dignité de lecture officielle, un point, c'est tout. Ailleurs la 
situation restait la méme, tandis que l'évéque assez audacieux pour se 
lancer de la sorte, devenait justiciable de son audace, s'il se trouvait. 
"Ainsi un deuxième motif se fait-il jour, d'appréhension de la part 
d'Augustin devant les traductions de saint Jéróme sur l'hébreu. Ces 
traductions n'étaient point accréditées officiellement et pouvaient diffici- 
lement l'étre, en quoi leur condition était radicalement différente de 
celles qui avaient cours jusque-là, réalisées sur les Septante??. Car les 
Septante bénéficiaient, au contraire, d'un crédit singulier dans le monde 
ecclésiastique de ce temps-là. C'était pratiquement le seul texte en usage 
de A.T.” dans limmense majorité des communautés chrétiennes??, 
A elle seule cette quasi-unanimité pouvait paraitre impressionnante 
pour un catholique. Il semble justement qu'elle ait impressionné dans 
une certaine mesure l’évêque d'Hippone?. Mais sans doute un autre 
aspect l'a-t-il touché davantage encore dans la question. L’évéque parle, 


18. Op. cit., n. 4, ib., 57 A. Comme l'a bien signalé A. RAHLFS dans son édition manuelle des 
Septante, 3° éd., vol. r, Stuttgart, 1949, p. Xrr-xir, le travail scientifique des Hexaples ne doit 
pas nous faire illusion sur sa portée. En principe il s'agissait uniquement pour Origene, d'empé- 
cher les Juifs de se mettre à l'abri des coups des chrétiens, I,'exégéte donnait à ceux-ci le moyen 
de poursuivre sur leur terrain les adeptes de l'hébreu. L'objectif n'était donc pas du tout de 
fournir au clergé et aux spécialistes catholiques la possibilité de s'installer pour eux-mémes sur 
ce terrain. C'est au contraire ce que voudra Jéróme, et ce que finalement il est arrivé à obtenir 
dans le monde latin, quoiqu'il y ait mis du temps. 

19. Ep. 71, I, 4 (II 252, 65146; P.L: 33, 242); 

20. Ep. 82, V, 35 (II, 386, 11-387, 4 ; P.L. 33, 291). A ce moment-là, saint Augustin admettait 
cependant, nous l'avons vu, que les versions sur l’hébreu pouvaient avoir un certain intérêt, 
soit dans la polémique. C'était au fond le point de vue d'Origéne. 

21, Soit en grec directement, soit dans des traductions faites à partir du prec. 

22. Ce que nous avons essayé de mettre eu évidence dans une communication au Congrés 
de Patristique d'Oxford en septembre 1955, communication à paraitre dans les publications de 
ce Congrès, 

23. Ep, 71, II, 4 (II, 252, 10-11 ; P.L.:33, 242) ; IV, O(N, 254, 0-11; PLL. 33,243). 
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en effet, au sujet des Septante, de gravissima auctoritas?^, Entendrait- 
il que cet usage si répandu de leur texte conférait par le fait méme à 
celui-ci un caractére trés spécial d'autorité et canonisait les Septante en 
quelque sorte ? La chose n'est aucunement impossible, puisque dans un 
contexte de cette espéce il argue de l'emploi qu'ont fait les Apótres en 
personne de ce texte vénérable®>; en quoi il se réclamait d'un aveu de 
saint Jérôme lui-même sur ce point-là?*. Semblable utilisation ne pou- 
vait que rendre particuliérement cher aux chrétiens un exemplaire à ce 
point en vedette des Livres Saints. De fait, il lui donnait aux yeux des 
évéques un poids si grand que pour les Psaumes il a fallu attendre ces 
toutes derniéres années avant de voir l'Eglise romaine se détacher des 
Septante dans sa version latine pour s'orienter vers l'hébreu. Person- 
nellement saint Jérôme estimait invraisemblable une révolution de 
cette sorte ; il s'en est expliqué dans la préface à son Psalterium juxta 
Hebraeos", Dans ces conditions saint Augustin était-il si mal venu de 
son cóté à tenir en ce temps-là les Septante pour intangibles, ce qu'ils 
sont demeurés d'ailleurs et demeurent chez les Grecs depuis l'origine ? 

Il reste que d'autres considérations jouaient pour l'évéque en faveur 
des Septante, dont la suivante, troisiéme de la série, aussi grave à ses 
regards que les précédentes, sinon plus : l'origine extraordinaire de cette 
version. Certes dans sa correspondance avec saint Jéróme, Augustin ne 
parle pas en propres termes d'inspiration pour elle?’ ; il ne raconte pas 
non plus en détail de quelle facon la version aurait été mise sur le métier 
par plusieurs interprétes à la fois pour aboutir à un texte unique ; il y 
fait seulement allusion?*. C'est encore trop dire, puisque la donnée est 
apocryphe. Mais sur ce point Augustin est Augustin, un peu crédule. 
Saint Jéróme reprend ici l'avantage; il n'est point de ceux qui s'en 
laissent conter aisément. 

Jéróme comprendra aussi mal un quatriéme argument que lui oppose 


24. Ep, 28, II, 2 (I, 106, 1-2, cf, 7-8 ; P.L, 33, 112) ; cf, Ep. 82, V, 35 (II, 386, 16-17 ; P.L. 33, 
291). 

25. Ep, 82, V, 35 (II, 386, 11-20 ; P.L. 33, 291). i ARS. 

26. Ep. 71, IV, 6 (II, 254, 9-11 ; P.L. 33, 243). Saint Jérôme, il va sans dire, aimait mieux, 
dans le moment, faire valoir le méme argument en sens inverse et au bénéfice de son hebraica 
veritas ; cf. Ep. 57, 7-11 ; ed. Hilberg, C,S.E.L. 54, 512, 7-524, 8; P.L. 22, 572-578, à A 

27. Dans l'édition H, de Sainte-Marie, Rome, 1954, p. 6-7. Le point de vue de saint Jéróme 
dans cette traduction du Psautier sur l'hébreu ne serait donc pas celui quil avait ailleurs, n 
rejoindrait, par exception, les perspectives d’Origene en ses H exaples : polémique rendue possi- 
ble avec les Juifs, On est loin de l'usage liturgique qui est en train de s'instaurer pour le nouveau 
Psautier. Jeröme n'eüt point osé s'attaquer à une révolution si grave, s'agissant d'un livre de 
priére qui, depuis toujours, était pratiqué dans l'Eglise, suivant le type des Septante, í 

28. Récemment, certains exégètes ont parlé à leur tour d'inspiration comme hypothese a 
envisager en ce qui concerne les Septante, mais c'est dans d'autres perspectives que les Anciens. 
Aucune liaison, chez ceux-là, de cette question avec les historiettes qui se racontaient autre- 
fois sur la réalisation insolite de la traduction. Si la thése nouvelle prenait jamais consistance, 
la position respective d'Augustin et de Jéróme s'en trouverait modifiée, c'est clair. 

29. Ep. 28, II, 2 (I, 106, 4sq. ; P.L. 33, 112). 
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son adversaire, lequel argument n’est point critiquement mieux fondé : 
l'impossibilité qu'il y aurait à ce que les Septante n'aient pas rendu tout 
le texte hébreu et rien que ce texte. Car c'est à cela que tendent diverses 
remarques faites par l'évéque, dont certaines voudraient atteindre 
lopposant de plein fouet’. Aprés un travail si remarquable, demande 
Augustin, travail dá à des interprétes autorisés comme sont les Septante, 
resterait-il donc quelque chose à grapiller derriére eux?! ? Les traducteurs 
juifs qui sont venus ensuite, montrent bien que non, prétend l'évéque, 
puisqu'ils ne s'accordent pas les uns avec les autres. Or voici que le moine 
de Bethléem s'en vient à son tour ramasser ce que ni ceux-ci ni ceux-là 
n'auraient vu ni compris. Le nouvel arrivant serait-il plus fort que tous, 
plus fort que les Septante en particulier ? Ici Augustin discutait dans 
l’abstrait pour une part??, en logicien du moins, sans bien se rendre 
compte de la situation exacte. Son adversaire du moment était loin, il 
est vrai, de la saisir lui-méme dans toute sa complexité. Il a fallu l'inter- 
vention des modernes pour éclairer le probléme et permettre d'envisager 
que les Septante ont pu connaître un texte hébreu différent de celui que 
nous lisons, qu'ailleurs ils ont rendu à leur façon le texte existant, en 
tenant compte du travail de l'Esprit de Dieu sur la communauté juive 
devant la Bible qu'elle pratiquait. De fait, au fur et à mesure qu'on 
approfondit aujourd'hui cette question des Septante, l'état des choses 
apparait plus complexe83, à ce point qu'il serait difficile d'envisager dès 
maintenant à quelle solution l'ón aboutira devant ce probléme des traduc- 
tions grecques de l'A.T., si l'on veut étudier le probléme sous toutes ses 
faces et avecla documentation au complet dont nous disposerions pré- 
sentement. RE 
z Aussi bien ne réclamons point de l’évêque d'Hippone qu'il soit criti- 
quement en avance sur son temps. Saint Jéróme l'était à plus d'un égard 
sur ce chapitre. Lui, pas. Ces deux derniers motifs le prouvent, qu'il fait 


3o. Ep. 28; II, 2 (I,'106, 2-4 et 106, 9-107, 4 ; P.L.-33; 112) ; Ep. 82, V, 34 (II, 385; 13-19 ; 
Du 3955200). eee 

31. Augustin ne comprend pas, c'est manifeste, pourquoi il y a divergence entre les Septante 
et l'hébreu. Il souhaiterait que saint Jérôme le lui expliquàt ; Ep. 71, IV, 6 (II, 254, 6-8; P.L. 
33, 243). I1 maintient finalement cette demande, alors méme qu'il a reconnu l'intérét que nous 
avons dit aux traductions sur l'hébreu ; Ep. 82, V, 34 (II, 385, 10-19 ; P.L. 33, 290). 

32. Pas entiérement toutefois en ce qui concerne le cas de saint Jéróme. Augustin, nous 
l'avons dit, était extrémement attentif aux moindres détails du texte sacré. Aussi avait-il 
comparé, pour un livre tout au moins, la traduction nouvelle de Jéróme sur l'hébreu et la 
traduction hexaplaire dudit Jéróme pour ce méme livre. Or il avait remarqué des anomalies, 
Il le signale au moine dans sa lettre 71, II, 3 (II, 251, 2-14; P.L. 33, 242), en termes malheu- 
reusement trop peu explicites pour que nous puissions exactement juger. Il aurait voulu joindre 
des exemples, afin de se faire mieux entendre ; mais, au moment où il rédigeait Ia lettre, il 
n'avait plus à portée de la main la traduction sur l'hébreu. De ce fait il s’est contenté d'une 
indication générale, sûr que son correspondant verrait aisément de quoi il s'agissait. Nous, 
nous ne pouvons que l'entrevoir, et bien mal. 

33. Cf. la communication ci-dessus mentionnée, que nous avons présentée au Congrès 
d'Oxford. . ; 7 i 


db xn Al CRT EAE dR ne ree S y5 En. È tra. 


REFLEXIONS SUR LA POSITION DE S. AUGUSTIN | 99 


valoir au milieu des autres. Ils sont eux-mémes à ses yeux d'un poids 
considérable. Les premiers également. Or ceux-ci méritent quant à eux 
de nous impressionner à notre tour. Ils manifestent combien cet évéque 
avait le sens « ecclésial », comme on aime à dire de nos jours. Il avait le 
souci apostolique de tous les chrétiens, méme les plus humbles, le souci 
de leurs réactions, la crainte des chocs possibles qu'ils pouvaient recevoir. 
Il tenait à les préserver au maximum de ces derniers. Mais il était « d'Egli- 
se » en méme temps ; il avait le sens « ecclésiastique ». Devant un probléme 
comme celui-ci, la lecture de la Bible, lecture officielle dans l'assemblée 
chrétienne, il avait le sentiment que « l'autorité » avait à intervenir, 
en tenant compte de considérations qui lui sont propres. Parmi celles-ci, 
l'usage des églises?*, une coutume qui remonterait aux Apótres. C'est 
tout cet ensemble qui réclamait l'attention. Aux yeux de Jéróme, à 
l'inverse, « la vérité » devait avoir le pas dans cette affaire ; il l'appelait 
Vhebraica veritas. L'hébreu était premier, seul texte « valable » selon lui. 
L'Eglise le voyait mal. Il fallait le lui montrer fer fas et nefas. Peut-étre 
en souffrirait-elle pour commencer. Qu'importe, avait tendance à penser 
Jéróme, si la vérité est là ? 

Ainsi se sont heurtés deux saints tous deux entiérement dévoués à 
cette Eglise pour laquelle ensemble ils travaillaient, en dépit de leurs 
attitudes plus ou moins opposées. Celle-ci les associe depuis longtemps 
dans son culte ; elle a fait de tous deux des docteurs. Elle ne pourrait se 
passer ni de l'un ni de l'autre. Heureuse fin de querelle, et heureux présage 


pour ceux qui ont eu à supporter ici-bas le contre-coup de désaccords 
entre chrétiens. 


G. JOUASSARD, 
Lyon. 


34. Notons qu’Origène avait été lui-méme trés sensible à ce point de vue. Il s'en est méme 
expliqué en termes plus directs que saint Augustin ; cf. la lettre citée à Afrikanos, n.5, P.G. 
11, 60 A, et déjà n. 4, 57 Asq. La lettre, dans ces perspectives, précise ce qu'ont été les grands 
travaux d’Origéne sur l'hébreu, n, 5, tb., 60 Asq. Nous avons dit plus haut en quoi il y avait 
correspondance avec saint Jéróme pour la traduction des Psawmes et quel motif particulier 


l'explique. 


Ein Taufexorzismus bei Augustinus 


In seinem Sermo 216, den Augustinus etwa vierzehn Tage vor Ostern 
im Jahre 391 gehalten hat!, richtet er an die Taufkandidaten die Worte : 


« vos quidem, cum scrutaremini atque ipsius fuge ac desertionis 
persuasor in trinitatis tremende omnipotentia debite increparetur, 
non estis induti cilicio, sed tantum vestri pedes in eodem mystice 
constituerunt? ». 


Wir haben es hier mit dem eigenartigen Exorzismusritus des Stehens 
auf dem Cilicium, d. h. einem ziemlich roh und rauh bearbeiteten Tierfell 
zu tun, wáhrend dessen dem grossen Verführer zum Abfall, d. h. dem 
Teufel im Namen der furchterregenden Dreifaltigkeit befohlen wurde, den 
Taufkandidaten zu verlassen. Derselbe Ritus ist uns für die Liturgie von 
Nordafrika aus zwei weiteren Predigten bekannt, die zwar auch unter 
dem Namen Augustins überliefert sind, in Wirklichkeit aber dem Freunde 
Augustins, dem Bischof Quodvultdeus von Karthago zugesprochen werden 
müssen?. In dem Sermo de Symbolo II sagt der Prediger : 


Quid est, quod hac nocte circa vos actum est, quod preteritis 
noctibus actum non est; ut ex secretis singuli produceremini in 
conspectu ecclesie, ibique cervice humiliata que male fuerat antea 
exaltata, in humilitate pedum cilicio substrato in vobis celebraretur 
examen, atque ex vobis exstirparetur diabolus superbus, dum super 
vos invocatus est humilis altissimus Christus‘ ? 


In einer ähnlichen Predigt über das Taufsymbol heisst es : 


Omnia sacramenta que acta sunt et aguntur in vobis per ministe- 
rium servorum Dei, exorcismis, orationibus, canticis spiritualibus, 
insufflationibus, cilicio, inclinatione cervicum, humilitate pedum, 
pavor ipse omni securitate appetendus, hec omnia ut. dixi, esce 
- sunt, que vos reficiant in utero, uf renatos ex Baptismo hilares vos 
mater exhibeat Christo’. fa) ; 


1. Vgl. A. KUNZELMANN, Die Chronologie der Sermones des hl. Augustinus dans Miscellanea 
agostiniana II (Roma 1931, 489, 513). 

2. Sermo 216, 10, PI, 38,1082. 

3. Vgl. D. FRANSES, Die Werke des hl, Quodvultdeus, Bischofs von Carthago (Veróffentlichun- 
gen aus dem kirchenhistor. Seminar München, Bd. 1, München 1920, 61. 

4. QUODVULTDEUS, De symbolo ad catech. II,1 (PL, 40,637). 

5. QUODVULTDEUS, De symbolo ad catech. sermo alius (alias IV) I,1 (PI, 40,660f.). Für die 
Form des in diesen Sermonen enthaltenen Symbols, vgl. J.N.D. Kelly, Early Christian Creeds, 
London 1950, 175f. 
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Nach allen Quellen zu urteilen, die uns bisher zur Verfiigung stehen, 
war dem rómischen Taufritus eine solche Zeremonie nicht bekannt. 
Dagegen bezeugt Ildefons von Toledo, dass dieser Exorzismusbrauch 
sich im Ritual der altspanischen Kirche fand. In seiner Schrift De cogni- 
tione baptismi bemerkt er nämlich bezüglich der Kinder, die zur Taufe 
gebracht werden : 

« Die Kleinen werden über ausgebreitete Cilicien zur Salbung vor 
die Priester geführt, damit sie wenigstens das Symbol der Busse 


geben, da sie die Werke der Busse wegen ihres jugendlichen Alters 
nicht verrichten können: ». 


Soviel war über den eigenartigen Brauch bekannt, als F.J. Dólger im 
Jahre 1909 sein bekanntes Buch über den Taufexorzismus veröffentlichte”- 
Inzwischen ist jedoch eine Quelle erschlossen worden, die uns zeigt, dass 
der Brauch keineswegs auf Afrika und Spanien beschränkt war, wie 
Dölger annehmen musste. Die im Jahre 1933 von A. Mingana zum ersten 
Male veröffentlichten mystagogischen Katechesen des Theodor von 
Mopsuestia erbringen den Beweis, dass der Ritus auch in der orientali- 
schen Kirche seinen Platz hatte. In der ersten dieser Katechesen über die 
Taufe berichtet Theodor über die Schritte, die der Taufkandidat zu 
Anfang zu unternehmen hat : 

« Wer begierig ist, der Gnade der Taufe näherzutreten, begibt 
sich zur Kirche Gottes, wo er von einem eigens dazu Beauftragten 
empfangen wird, da es gebräuchlich ist, die Taufkandidaten in ein 
Buch einzutragen. Dieser stellt ihm Fragen über seinen Lebenslauf. 
Für die Täuflinge vollzieht diesen Ritus der, der Bürge genannt 
wird. Der Beauftragte schreibt euern Namen in das Buch der Kirche 
zusammen mit dem desjenigen, der euer Bürge und Führer in der 
Gemeinde ist. Die Dienste der sogenannten Exorzisten sind ebenso 
unentbehrlich... Ihr steht mit ausgestreckten Armen in der Haltung 
eines Betenden da und schaut zu Boden. Zu diesem Zwecke legt ihr 
euere äusseren Gewänder ab und steht barfuss, und zwar auf dem 


Cilicium. Es wird euch befohlen in diesen Tagen über die Glaubenswahr- 
heiten nachzudenken®. » 


Für uns ist hier das Stehen auf dem Tierfell von Bedeutung, der Ritus 
des Ciliciums. Theodor ist der früheste Zeuge für diesen eigenartigen 
Brauch in der Liturgie der Ostkirche. Die Quellen für die Liturgiegeschichte 
von Mailand und Rom erwähnen ihn nicht. Noch weniger ist er in der 
gallikanischen Liturgie bekannt. Hingegen fanden wir ihn in Afrika und 
Spanien, wodurch das Vorkommen in der von Theodor beschriebenen 
Liturgie des antiochenischen Typs noch interessanter wird. 


6. Ildefons VON TOLEDO, De cognitione baptismi, 109, PI, 96, 157 : per stramina eiliciorum 
ad oleandum sacerdotibus parvuli deducuntur, ut poenitentiàe signum habeant pP aei 
qui poenitentiae opera demonstrare non possunt propter aetatis tempus. 

7. Vgl. F.-J. DOLGER, Der Exorzismus im altchristlichen Taufritual; Paderborn 1909. 

8. Vgl. A. MINGANA, Commentary of Theodore of Mopsuestia on the Lord's Prayer and on the 
Sacraments of Baptism and the Eucharist « Woodbrooke Studies, vol. VI », Cambridge 1933, 16. 
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In der oben angefiihrten Katechese beschreibt Theodor den Ritus des 
Náheren mit den Worten : 


« Ihr steht also auf den Kleidern von Tierfellen, sodass ihr durch 
die Tatsache, dass euere Füsse von dem rauhen Fell verletzt und 
gepeinigt werden, euch eurer alten Sünden erinnert und Busse für 
die Sünden eurer Vater tut, weswegen wir zu all diesem Elend und 
dieser Bosheit getrieben wurden, sodass ihr um Erbarmen -beim 
Richter fleht und passend sagt : « Du hast mein Bussgewand ausge- 
zogen und gürtest mich mit Freude » (Ps. 30, 11)*. 


Die erste Katechese, der diese Stellen entnommen sind, beschreibt die 
entferntere Vorbereitung auf die Taufe. Die zweite bespricht die Zere- 
monien, die dem Taufakt unmittelbar voraufgehen, wie z. B. die Ab- 
schwórung und das Taufgelübde. Hier erscheint nun der Ritus des Cili- 
ciums zum zweiten Male. Theodor sagt bei dieser Gelegenheit zu seinen 
Horern : 


'« Von dem was wir früher gesagt haben, habt ihr ein klares Bild 
der Zeremonien erhalten, die nach Vorschrift vor dem Empfang des 
Sakramentes vorgenommen werden... Jetzt ist es recht, dass ihr 
über die Riten unterrichtet werdet, die im Sakrament selbst vollzogen 
werden. Wenn ihr nämlich jeden einzelnen verstehen lernt, werdet 
ihr euch ein Wissen aneignen, das keineswegs gering ist. Nach all 
dem seit ihr durch die Worte des. Exorzismus von der Herrschaft 
des Tyrannen befreit worden und ihr habt euch feierlich Gott verspro- 
chen mit dem Aufsagen des Glaubensbekenntnisses. Nun nähert 
ihr euch unmittelbar dem Sakramente selbst. Ihr müsst lernen, wie 
dies vor sich geht. Ihr steht barfuss auf dem Cilicium, wáhrend euer 
äusseres Gewand von euch genommen wird, und euere Hände sind 
ausgestreckt zu Gott in der Haltung eines Betenden. In all dem seid 
ihr in der Haltung, die den Worten des Exorzismus entspricht, da 
ihr dadurch euere alte Gefangenschaft und Knechtschaft zum Ausdruck 
brachtet, die ihr zur bitteren Strafe dem Tyrannen geleistet habt. 
Aber es ist recht, nachdem ihr diese Haltung aufgegeben und diese 
Erinnerungen beseitigt habt, dass ihr euch umgehend dem Sakramente 
nähern sollt, das die Teilnahme an den zukünftigen Gütern ein- 


Schliesst!?, » 


Da Theodor den Ritus des Ciliciums in der ersten und zweiten Kate- 
chese erwähnt, so muss er nicht einmal, sondern wenigstens zweimal, 
nämlich zu Beginn des Katechumenats und in der Ostervigil mit den 
Zeremonien vor der Taufe vollzogen worden sein. Wenn wir nun die 
Quellen für diesen Exorzismustitus, wie sie für die Liturgie von Antio- 
chien durch Theodor, für Afrika durch Augustinus und Quodvultdeus 
und für Spanien durch Ildefons von Toledo geboten werden, vergleichen, 
so ergibt sich folgendes Bild. i 


9. A. MINGANA, loc. cit., 32. 
IO. A. MINGANA, loc. cit.; 35-36. 


104 J. QUASTEN 


1. Theodors Katechesen geben uns die Möglichkeit, den Ritus des 
Ciliciums in der Liturgie von Antiochien nachzuweisen. Bisher war 
dieser Ritus nur für den Westen bekannt. Theodor ist jedoch nicht die 
einzige Informationsquelle, die uns den Nachweis dieses Ritus in der 
Ostkirche gestattet. Lange vor der Wiederentdeckung der Katechesen 
dieses Theologen besassen wir die Taufkatechesen des berühmten Leiters 
der Schule von Edessa, der 457 wegen seiner nestorianischen Lehre von 
dort vertrieben, die Schule von Nisibis gründete, der er vierzig Jahre 
hindurch vorstand. Leider ist sein Zeugnis für unsern Ritus bisher immer 
übersehen worden. In einer dieser von R. Connolly bereits im Jahre 1909 
veröffentlichten Katechesen beschreibt er den Taufkandidaten mit den 
Worten : 


« Nackt steht er da und unbekleidet vor dem Richter, damit er 
durch seinen elenden Zustand Barmherzigkeit als sein Gewand erlangen 
móge. Unbekleidet verteidigt er seine Sache gegen seinen Gegner, 
damit der König ihn sehen und eilends sein Urteil sprechen möge 
über ihn, Er beugt seine Knie und senkt das Haupt in seiner Ver- 
wirrung, und er schàmt sich zum Richter aufzublicken. Er breitet 
das Tierfell aus und dann nähert er sich, um Barmherzigkeit zu erbit- 
ten, indem er erwähnt, dass er in der Knechtschaft des Bösen stand", » 


R. H. Connolly, der diese Katechese ins Englische übersetzte, fügte 
hinter den Worten « Er breitet das Tierfell aus» in Klammern « upon him » 
‚hinzu, aber von einem « über sich » steht nichts im Text. Es handelt sich 
nicht um ein Sichbekleiden mit dem Cilicium, sondern um ein Ausbreiten, 
« spread », desselben auf dein Boden. Die mehrfache Erwáhnung dieses 
Ritus durch Theodor von Mopsuestia macht es klar, dass auch hier bei 
Narsai derselbe Taufexorzismus vorausgesetzt werden muss. Der Taui- 
kandidat breitet das Cilicium nicht « über sich », sondern auf dem Boden 
aus, um darauf wáhrend des Exorzismus zu stehen. So haben wir hier in 
Narsai einen zweiten Zeugen für den eigenartigen Brauch in der Ostkirche. 


2. Wenn wir den Ritus der syrischen Kirche mit dem der Kirche von 
Nordafrika vergleichen, so ergibt sich jedoch ein Unterschied. Die Worte 
des Quodvultdeus : « Quid est quod hac nocte circa vos actum est, quod 
praeteritis noctibus actum non est ? », lassen vermuten, dass dieser 
Ritus in der Taufliturgie von Africa nur einmal, nàmlich unmittelbar vor 
der Taufe, vollzogen wurde. In der Ostkirche dagegen scheint eine 
Wiederholung stattzufinden. Das erste Mal wird er unmittelbar nach der 
Eintragung des Taufkanditaden in das Taufregister erwähnt, wie Theo- 
dor sie in seiner ersten Taufkatechese schildert, die sich mit der entfern- 
teren Vorbereitung auf das Sakrament der Wiedergeburt befasst. Das 
zweite Mal begegnet er unmittelbar vor der Taufe in der Ostervigil, deren 


TI. Narsai, Homily XXII (B) On Baptism. R.H. CONNOLLY, The Liturgical Homilies of 
Narsai translated into English, « Texts and Studies, vol. VIII », Cambridge 1909, 39: 
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Zeremonien Theodor in der zweiten Taufkatechese behandelt. Die einlei- 
tenden Worte der zweiten Katechese unterscheiden nämlich sehr deutlich 
zwischen den entfernteren Zeremonien, die weiter zurückliegen, und den 
Riten, die unmittelbar mit dem Taufakt verbunden sind. Aus all dem 
ergibt sich, dass der Ritus in der Liturgie der Ostkirche stárker betont 
war als in der Kirche von Afrika. 

In Spanien, wo wir den Ritus zwei Jahrhunderte spáter nachweisen 
konnten, wird er in derselben Form vollzogen, wie in Afrika, nämlich 
nur unmittelbar vor der Taufe. Diese Entwicklungslinie lässt einige 
Schlüsse zu. Sehr wahrscheinlich ist der Ritus in der Liturgie von Antio- 
chien, die Theodor beschreibt, beheimatet und gelangte von dort nach 
Afrika. Die Liturgie von Spanien übernahm den Brauch von der afrika- 
nischen. 

A. Baumstark hat vor mehr als zwanzig Jahren versucht, den Einfluss 
der orientalischen Liturgien auf die altspanische Liturgie zu erforschen!?. 
Lange vor ihm hatten sich bereits P. Le Brun!? und J. Mabillon!^ darum 
bemüht. Es gelang Baumstark, der seine Untersuchungen auf das Offi- 
zium, die Messliturgie und den Heiligenkalender beschrankte, den Einfluss 
des Ostens auf die altspanische Liturgie klar und deutlich nachzuweisen. 
Vor allem konnte er den Einfluss Antiochiens auf den spanischen Heili- 
genkalender unter Beweis stellen. Ich bin überzeugt, dass es sich lohnen 
würde, die altchrisliche Taufliturgie Spaniens auf ihre Ostliche Beein- 
flussung zu untersuchen. Jedenfalls haben wir durch unsere Untersuchung 
eine Zeremonie des Taufritus von Antiochien, von der sich in der römi- 
schen und altgallikanischen Liturgie nicht die geringste Spur findet, im 
Taufritus der altspanischen Kirche entdeckt. Baumstark ist der Ansicht, 
dass Konstantinopel die Brücke für den Einfluss Antiochiens auf die 
Liturgie Spaniens sei. In unserm Falle trifft diese Vermutung nicht zu, 
denn in der Taufliturgie Konstantinopels ist dieser Brauch bisher nicht 
nachgewiesen. Da wir den Ritus des Stehens auf dem Cilicium vielmehr 
in der Taufliturgie von Afrika vorfanden, und zwar zweihundert Jahre 


- bevor wir ihn in Spanien feststellen konnten, so liegt der Schluss nahe, 


dass der orientalische Ritus, wie er zuerst von Theodor in Antiochien 
und später von Narsai in Edessa oder Nisibis bezeugt wird, über Afrika 
nach Spanien kam. Diese Feststellung weist von Neuem auf die grosse 
Bedeutung hin, die der afrikanischen. Liturgie für die Geschichte des 
altspanischen Ritus beizumessen ist. Auf die Beziehungen dieser zwei 
benachbarten Liturgien hat bereits W.C. Bishop!* nachdrücklich auf- 


I2» Vgl. A. BAUMSTARK, Orientalisches in altspanischer Liturgie, dans Oriens Christianus 32, 


1935, 3-37- 

I A Vgl. P. LE BRUN, Dissertations historiques et dogmatiques sur les liturgies de toutes églises 
du monde chrétien, Paris 1726. 

14. J. MABILLON, De liturgia Gallicana, PI, 72,188ff. 

15. Vgl. W.-C. BISHOP, The Mozarabic and Ambrosian Rites. Four essays in comparative 


liturgiology, Alcuin Club Tracts XV, London, 1924. 
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merksam gemacht. E.J. Badcock!* hat besonders die Aehnlichkeit hervor- 
gehoben, die zwischen dem Glaubensbekenntnis der afrikanischen und 
der spanischen Kirche besteht. F. Cabrol hat Recht, wenn er sagt : « Ces 
constatations n'ont rien d'étonnant. La proximité des deux contrées, la 
facilité des relations entre l'une et l'autre, l'influence d'écrivains, expli- 
quent la communauté de certains usages. Nous pensons méme qu'une 
étude plus méthodique et plus détaillée ne manquerait pas de donner 
des résultats intéressants!" ». 

Wir haben hier in unserm Falle eines dieser « interessanten Resul- 
tate » ; besonders interessant, weil wir einen Ritus nachwiesen, der sich 
in Antiochien und Edessa, danach in Afrika und zuletzt in Spanien findet. 
Cabrol hatte nur die liturgischen Wechselbeziehungen zwischen Afrika 
und Spanien im Auge. Es wáre eine noch verlockendere Aufgabe, Afrika 
als Brücke zwischen den Liturgien des Ostens und Altspaniens zum 
Gegenstande einer liturgiegeschichtlichen Untersuchung zu machen. 
- Zum Schlusse bleibt noch die Frage nach dem Sinn und der Bedeutung 
des eigenartigen Brauches des Stehens auf dem Cilicium. F.-J. Dölger 
bemerkt dazu : « Augustin, der den Brauch berichtet, legt ihm einen 
mystischen Sinn bei, leider ohne den geheimnisvollen Sinn náher auszu- 
führen. Es ist uns durch dieses Schweigen Augustins jedenfalls ein wert- 
voller Fingerzeig für die Erklarung der Zeremonie vorenthalten; wir sind 
deshalb zum grossen Teil auf Vermutungen angewiesen!?». Hier befindet 
sich Dólger meines Erachtens im Irrtum, denn Augustinus gibt den mys- 
tischen Sinn unmittelbar danach mit den Worten : « Calcanda sunt vitia 
velleraque caprarum : sinistrorum haedorum conscindendi sunt panni”? ». 
Für Augustinus sind also die Ziegenhäute Symbole der Sünden und 
Laster, denen die Katechumenen nun abschwören. Sie müssen mystice 
diese Zeichen der Sünde zertreten, denn diese Tierfelle erinnern an die 
beim Gericht zur Linken stehenden Bócke. « Die Fetzen ihrer. Haute 
müssen zerrissen werden ». Das Stehen auf dem Tierfell ist daher gleich 
bedeutend mit dem Zertrampeln der früheren Sünden, d. h. mit der 
entschiedenen Abwendung von den Lastern. Dieselbe Ausdeutung des 
Cilicium wird von Augustinus De civitate Dei gegeben : «in cilicio quippe 
recordatio est peccatorum propter haedos ad sinistram futuros?? ». In De 
consensu evangelistarum legt Augustinus das Cilicium ebenfalls als 
Symbol der Sünde aus : « Quis autem dubitet ad peccati significationem 
cilicium pertinere?! ». In Spanien wird das Cilicium gleichfalls als ein 


16. Vgl. F.-J. BADCOCK, Le credo primitif d' Afrique dans Revue Bénédictine; 45, 1933, 3-9. 

17. F. CABROL, Mozarabe (La Liturgie) dans Dictionnaire d'archéologie chrét. et de liturgie, 
Diy be 403 È 

18. F.-J. DÒLGER, op. cit., 218. \ ta 

19. Sermo 216, 10-11, PI, 38, 1082. Die ganz willkürliche N io bei Migne trennt den 
Satz von dem Notherzehendemn 

20. De civilate Dei XV, 4, CSEL, 40, 11, 104. - 

21. De consensu evang. YI, 4-13, CSEL, 43, 94. Vgl. Contra mendacium to, 24. 
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Symbol der Siinde verstanden, wie Isidore beweist, der fast die gleichen 
Worte wie Augustinus gebraucht : « In cilicio peccatum ostenditur propter 


-haedos ad laevum futuros?? ». Ildefons von Toledo sagt klar und deutlich 


bei der Beschreibung des Taufexorzismus, dass das Cilicium ein signum 
penitentiae ist. Damit deckt sich, was Theodor von Mopsuestia sagt, 
dass das Cilicium den Taufkandidaten an seine Sünden erinnern soll, wie 
oben dargelegt wurde. 

G. Anrich hat die Frage erhoben, « ob nicht das Stehen auf dem Cili- 
cium, dem Augustinus einen geheimnisvollen Sinn beimisst, dem einen 
sehr wichtigen Lustrationsritus darstellenden Stehen auf dem Zeuswid- 
derfell entspricht », von dem die Lexikographen Hesychius und Suidas 
berichten?4. Obschon Dölger glaubt?5, dass man die von Anrich aufge- 
zeigte Parallele nicht ausser acht lassen darf, bin ich der Ansicht, dass 
der christliche Ritus nicht auf den heidnischen Ritus zurückgeht, ganz 
abgesehen davon, dass der Ritus des Stehens auf dem Zeuswidderfell 


bisher ganz verschieden gedeutet worden ist?9. Viel näher liegt es, den 


christlichen Brauch aus den Riten des Alten Testamentes herzuleiten. 
Es ist in diesem Zuzammenhang sehr bezeichnend, dass sowohl Theodor 
von Mopsuestia wie auch Augustinus bei der Erklärung des Ritus auf 
Psalm 30,11 Bezug nehmen: «Du zogst mir das Busskleid aus und umhiill- 
test mich mit Freude ». Theodor erklart, dass der Taufkandidat mit 
Recht diese Worte sprechen kónne, wenn er auf dem Cilicium stande. 
Augustinus beruft sich auf denselben Psalmvers, macht dabei aber auf 
den Unterschied zwischen dem jüdischen und christlichen Brauch auf- 
merksam : « Ihr zoget zwar kein Busshemd an, aber euere Füsse standen 
mystischerweise darauf ». In diesem Zusammenhang ist es von Bedeutung 
zu wissen, dass es eine alte jüdische Sitte war, bei besondern Anlássen 
das Cilicium auch als Gebetsteppich zu benutzen. So betet nach dem 
Bericht des Eusebius? das Volk auf einem Tierfell für den sterbenden 
König Herodes. Rufin?! gibt dies mit den Worten wieder : « more patrio 
super cilicia strati ». Auf jeden Fall war das cilicium im Alten Testament 


22. Isidor, In Exod. 54, 1, PI, 83, 314. 

23. Vgl oben Anmerkung 6. 

24. G. ANRICH, Das antike Mysterienwesen in seinem Einfluss auf das Christentum, Gôttin- 
gen, 1894, 204ff. Vgl. Hesychius, Lexikon, s. v. I, 519 ed. Schmidt. Suidas, s.v. Aus x@duor. 

25. F.-J. DÖLGER, op. cit.'115. Auch P. Oppenheim glaubt an eine heidnische Parallele, vgl. 
P. Oppenheim, Symbolik und religiöse Wertung des Mönchskleides im christlichen Altertum 
« Theologie des Ostens », 2, Münster, 1932, 195. : 

26. Vgl. die ganz verschiedene Deutung bei W. Kroll, Alte Taufgebräuche dans Archiv für 
Religionswissenschaft 8, Beiheft 1905, 39. J. PLEY, De lanae in antiquorum ritibus usu « Reli- 
gionsgeschichtliche Versuche und Vorarbeiten XI, 2 », Giessen, 191r, 78. M. P. Nitsson, Greek 
Popular Religion, New-York, 1940, 50. 

27. Eusebius, Hist. eccl., 2, 10, 8. 

28. Rufin, Eusebii eccl. histor. 2, 10, 8, GCS 11, 1, 129: Ingens multitudo totius aetatis et 
sexus conveniens more patrio supra cilicia strati omnipotenti deo pro regis incolumitate suppli- 
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ein Symbol der Siinde. Daraus kann sich der christliche Exorzismusritus 
ohne jede Schwierigkeit entwickelt haben, hatte doch der Exorzismus 
auch die Bedeutung einer feierlichen Abschwörung, wie oben gezeigt 
wurde. Diese Herleitung aus alttestamentlichen Brauchtum ist umso 
wahrscheinlicher, da sich durch die Taufkatechesen des Theodor von 
Mopsuestia gezeigt hat, dass der christliche Ritus in der syrisch-palaesti- 
nensischen Liturgie beheimatet war. 


J. QUASTEN, 
Washington. 


Saint Augustin et le baptéme des enfants 


Lorsque saint Augustin entre en scéne, au IV? siécle finissant, la pra- 
tique du pédobaptisme est courante et indiscutée dans tout l'Occident! 

et plus particulièrement en Afrique, sa terre d'élection, semble-t-il. 

Des la fin du r1? siècle, Tertullien, lorsqu'il contestait le bien-fondé de 
cet usage, témoignait par là méme déjà de son fait. Et, lorsqu'au milieu 
du rri? siècle, Cyprien traitait de la question dans sa lettre à Fidus, le 
point contesté n'était pas le baptéme lui-méme des nouveau-nés, mais 
s'il convenait de le conférer dans les tout premiers jours de la naissance ; 
ce qui réduit singulièrement l'importance de l'objection à laquelle il 
fait face. En réalité, à cette époque, comme nous l'apprend le De lapsis, 
9 et 25, la pratique est trés répandue. 

Si maintenant nous portons notre attention sur les témoignages de la 
pratique africaine contemporaine de saint Augustin, nous voyons, vers 
365, l'évéque Optat de Miléve? délicatement décrire l'égalité des áges et 
des sexes devant la grace baptismale et laisser entendre 7pso facto le carac- 
tére normal du pédobaptisme. Dans les derniéres années du siécle, le 
III® Concile de Carthage, en suite du Concile d'Hippone, nous livrera un 
texte canonique où le cas des enfants baptisés dans le schisme est étudié 
avec bienveillance en vue de leur éventuelle accession aux ordres?. L’on 
voit ainsi que le baptéme des tout-petits n’offrait pas matiére à contro- 
verse entre catholiques et donatistes et que ces derniers en avaient hérité 
la pratique longtemps avant leur scission, c'est-à-dire au moins un siécle 
plus tót : la chose mérite d'étre notée. 

Tous ces documents africains encadrés et corroborés par les témoi- 
gnages — textes littéraires ou inscriptions funéraires — qui nous vien- 


I. Voir nos études Le pédobaptisme au IV® s., Documents nouveaux et Un cas typique de déve- 
loppement du Dogme. A propos du baptéme des Crans I: avant la crise pelagienne, dans Mel, Sc, 
rel., 1949, p. 233-246 et 1952, p. 191-214. 

2. De schismate donatistarum, V, 10. CSEL, t. XXVI, p. 140 : Ne quis dicat temere a me 
filium Dei vestem esse dictum, legat apostolum dicentem : quotquot in nomine Christi bapti- 
zati estis, Christum induistis. O tunica semper una et immutabilis, quae decenter vestiat et 
omnes aetates et formas nec in infantibus rugatur, nec in iuvenibus tenditur, nec in feminis 
immutatur. 

3. MANSI, t. III, col, 891, can. 48 : De donatistis placuit, ut consulamus fratres et consacer- 
dotes nostros Siricium et Simplicianum de solis infantibus qui baptizantur penes eosdem, ne 
quod. suo non fecerunt iudicio, cum ad ecclesiam Dei salubri proposito fuerint conversi, paren- 
tum illis error impediat, ne promoveantur sacri altaris ministri, 
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nent de l'Espagne, de l'Italie, de la Sicile*, ne souffrent pas que soit mis 
en doute le fait extrémement répandu du pédobaptisme dans l'Afrique au 
IV? siécle. Aussi bien Augustin saura-t-il faire fond sur l'extension mas- 
sive de cette pratique, lors des controverses à venir’. 

Ce n'est pourtant pas que son cas personnel offre un si excellent exemple 
du pédobaptisme africain. On connait en effet l'admirable page des 
È onfessions a laquelle nous faisons allusion®. Augustin avait été marqué 
du signe du catéchuménat dès son berceau, mais il n’avait pas été pour 
autant conduit jusqu'au baptême’. Et si, quelques années plus tard, à 
l’äge de raison, il prend lui-méme l'initiative de demander le sacrement 


dans un moment critique, le baptéme est 4 nouveau différé dés que le 


péril s'éloigne. En vérité qu'attendait-on ? 

Si l'on veut exactement connaître sur ce point le 1v? siècle, il faut donc 
tenir compte d'un autre fait qui introduit certaines nuances dans notre 
affirmation d'un usage généralisé du baptéme des enfants. Il est, en effet, 
curieux de constater, à cóté du pédobaptisme amplement connu et 
répandu, une tendance, vivement combattue par les évéques de cette 
époques, à reculer indéfiniment la réception du baptême. Sans doute, les 
adultes de conscience extrémement délicate, comme saint Basile, saint 
Grégoire de Nazianze et saint Jean Chrysostome en Orient, comme saint 
Martin, saint Ambroise, saint Jéróme et saint Paulin de Nole en Occi- 
dent, s'ils ne regoivent que tardivement le baptéme, n'apportent à cet 
ajournement que des motifs de haute valeur religieuse et le sacrement les 
introduit sans délai à la vie ascétique ou apostolique, voire au mona- 
chisme et à l'érémitisme proprement dit, pour eux conclusion logique de 
leur profession chrétienne. Cependant on est en droit de se demander 
pourquoi leurs familles, qui étaient, pour la plupart, éminemment chré- 
tiennes, ne les avaient pas présentés au baptéme dés leur naissance. 
MATE y avait d’autre part, une masse de chrétiens qui ne reculaient devant 
le baptéme que par indifférence ou lacheté, sous l’empire de préjugés et de 
formes dégradées du sentiment religieux. Nous connaissons leurs mauvaises 
raisons et leurs faux scrupules par la réfutation qu’en firent bien souvent 
les Péres. Or, il ne s’agit pas seulement, ici, du cas des adultes : certains 
parents avaient toujours en réserve de spécieux motifs pour ne pas faire 


4. Concile d'Elvire, can. 1 et 22. — S. SIRICE, Epist. Directa ad decessorem, ad Himerium 
Tarraconensem, n. 3 et 13. — ZENON DE VÉRONE, Tract., I, 13, 11 ; II, 43. — S. AMBROISE, 
Expos. evang. sec. Luc., Y, 37 ; De Abraham, II, 11. — Epitaphes de Rome, Florence, Bolsena, 
Chiusi, Catane, Bologne, Capoue, etc... 

5. Vagientium baptizatorum multitudo innumerabilis parvulorum (de seshis Pelagii, II, 4). 

6. Confess., I; Xr, 17-18. 

7. I usage d'incorporer l'enfant au catéchuménat par le rite de la consignation et de réserver 
le baptême pour plus tard était assez répandu, Cf, 8. AUGUSTIN, Serm. CC CXXIV. Une émou- 
vante inscription de La Gayole en témoigne pour la Gaule (Voir CIL,, XII, 5750). : : 

8. Par ex., S. BASILE, Homil. XIII, exhortatoria ad sanctum baptisma, P,G.. 31, 424- 444. — 
S. GREG, NYSS., Oratio adversus eos qui differunt baptismum, P.G, 46, 416-431, 
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baptiser leurs enfants trop jeunes?. Les uns, les tièdes, misaient sur un 
pardon qui englobát le plus de péchés possible, et croyaient en prolongeant 
l'attente, dégager plus longtemps leur responsabilité. Les autres, plus 
fervents — telle une sainte Monique — semblaient craindre davantage 
les péchés d'aprés le baptéme que ceux d'avant et désiraient que le sceau 
du sacrement eüt plus de chance de n'étre pas terni. 

C'est ici que nous retrouvons Augustin. Il ne devait, on le sait, recevoir 
le baptéme qu'à l’äge de trente-deux ans et demi, à Milan, des mains de 
saint Ambroise, au cours de la nuit du 24 au 25 avril 387. Avec lui étaient 
baptisés Alypius, son ami, un peu moins ágé que lui et Adéodat, son fils 
âgé de quinze ans!?, Naguére un autre de ses amis avait reçu le baptême 
des cliniques et Augustin en avait été bien ému!!. Dans la page des 
Confessions déjà évoquée, oà il se demande devant Dieu la raison, en ce 
qui le concerne, d'un tel ajournement de son baptéme, il admet, certes, 
combien ce délai fut providentiel à certains égards. Et pourtant, dit-il, 
combien, tout compte fait, n'eut-il pas été préférable de recevoir prompte- 
ment la gráce baptismale ! Dans la rétrospective que constitue cette page 
écrite dix ans aprés sa conversion, Augustin dit son regret — qui ne va 
pas sans un certain bláme pour les siens — du retard apporté à son 
baptéme. Rien au surplus ne nous indique que le baptéme précoce auquel 

“ il pense soit le pédobaptisme proprement dit. 

Tels sont, dans leur ensemble, les faits qui permettent de situer saint 
Augustin dans son milieu, à l'heure ot la pensée du docteur d'Hippone 
commence à rayonner. En gros, on constate une pratique trés largement 
répandue du baptéme des enfants, composant d'ailleurs avec une ten- 
dance diamétralement opposée mais dont l'excés est blamé et combattu 
au nom de préoccupations pastorales. Si l'on veut préciser davantage, 
on peut affirmer sans avoir la place de l'exposer en détail, que la mortalité 
infantile contribuait trés largement à généraliser un pédobaptisme sou- 
vent pratiqué comme un baptême in extremis? ; et que, d'autre part, 
on hésitait moins à conférer un baptéme précoce à des filles qu'à des 


garcons!?. 


9. S. GREG. NAZ., Orat. XL, P.G. 36, 380 sq.; S. JEROME, Epist. CVII, 6, édit. les Belles- 
Lettres, t: V, p. 151 ; S. AUGUSTIN, Confess., I, XI, 18, édit. les Belles-Lettres, t. I, p. 16. 

ro. Confess., IX, VI, 14. 

11. Confess., IV, Iv, 8. 

12. Il est facile de rapprocher sous cetaspect Confess., I, XI, 17-18 et IV, Iv, 8 de S. CYPR., 
epist. LXIV et des célèbres inscriptions d’Apronianus (Mon. eccl. liturg., I, 3429) et de Iulia 
Florentina (CIL, X, 2, 7112) parmi tant d'autres. Cf. également l'épitaphe de Chiusi, CIL, 
XI, 2251. À 

13. Un cas : Saint Ambroise, de famille romaine noble et chrétienne, mest baptisé, à 
trente-quatre ans, que pour son accession à l'épiscopat et son frère aîné Satirus ne demande 
lui-même le baptême qu'aprés un naufrage qui l'avait beaucoup impressionné. Mais leur sœur 
aînée, Marcelline, qui reçut le voile des vierges des mains du pape Libère lorsqu’ Ambroise 
n'avait que quatorze ans, avait dû recevoir le baptême à un âge bien plus jeune, sinon au tout 
premier âge. La lettre CVII de saint Jérôme nous livre un cas semblable et la petite Paula, pour 
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Quoi qu'il en soit, cet usage attira très tôt l'attention du philosophe 


et du théologien et l'intérét qu'il trouvait dans cette étude ne le quitta 
plus. Mais beaucoup, en assumant le témoignage d'Augustin concernant 
le pédobaptisme, n'ont pas assez vu que sa propre pensée sur la question 
dessinait un développement pourtant manifeste. Et c'est pourquoi nous 
voudrions résumer cette histoire en un diptyque : avant le pélagianisme, 
avec la crise pélagienne. 


Dés 387- ses — menta n'était encore qu'un néophyte — lors du De 
quantitate animae* qui fut écrit à Rome, le baptême des enfants l’intri- 
guait et paraissait à sa raison un probléme bien obscur. Avant énuméré, 
en les hiérarchisant, jusqu’au plus élevé : la contemplation, les divers 
actes de la vie spirituelle, il note que chacun d’eux implique l’action de 
Dieu et le libre arbitre. Et c'est ici qu'intervient le baptéme des tout- 
petits et ce mystére de la vie divine dans une àme encore incapable d'y 
correspondre en acte. Sans doute Augustin ne s'y attarde-t-il pas et nous 
laisse-t-il sur un.point d'interrogation, reportant l'étude approfondie du 
probléme à un moment plus indiqué. Mais il n'en pose pas moins le prin- 
cipe qu'une telle pratique ne pourrait étre sans valeur. 

La question désormais soulevée mürirait peu à peu, incessamment 


reprise et retournée sous ses diverses faces. Aussi bien le point de départ | 


était-il excellent : la recherche d'Augustin présupposait la soumission 
au fait. 

Quelques années plus tard — entre 388 et 395 — Augustin touchait 
de nouveau au problème dans le De libero arbitrio!*, Comment expliquer, 
du point de vue de l'Ordre divin, se demande-t-il, la naissance de tant 
d'enfants qui meurent avant d'avoir pu poser un seul acte humain per- 
sonnel ? Comment expliquer la souffrance et la mort auxquelles ils sont 
sujets quand Dieu, pourtant, n'a rien à leur reprocher qui justifie ces 
épreuves ? C'est au cœur méme de l’objection qu'Augustin songe à 
insérer la question du baptéme des tout-petits qui, souvent, fait-il remar- 
quer, est un baptême tn extremis, devant lequel il ne sera, par Conde 
jamais donné à ces enfants de réagir un jour consciemment. 

On voit sous quel angle Augustin aborde ici le probléme du pédobap- 


laquelle il établit tout un plan d'éducation, n'a sans doute pas manqué de recevoir le baptéme 
au plus tót. 

14. XXXVI, 80, PL, 32, 1079-1080. 

15.' III, XXII, 66-68, PL, 32, 1303-1304. 
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tisme. A le lire, il ne fait aucun doute que la difficulté était couramment 
soulevée de cette impuissance du nouveau-né à offrir la moindre partici- 
pation personnelle à l'acte de son baptême. Et le docteur d' Hippone, 
partant toujours de la pratique de l'Eglise comme d'une base ferme, 
répondra à l'objection par sa conception de « la foi des autres », — foi 
des parents, des parrains, de tous ceux qui présentent l'enfant au 
baptême — et, par deux exemples tirés de l'Evangile, et destinés à ali- 
menter, pour des siécles, l'argumentation théologique sur ce chapitre!$, 
celui de la veuve de Naim et celui des Saints Innocents. Ceux-ci, qui n'en 
pouvaient mais, furent par les conditions de leur mort, associés à la 
gloire des martyrs ; celle-là eut la foi pour son fils et obtint de ce fait sa 
resurrection. 

En 397-398, Augustin écrivait la page des Confessions dont nous 
faisons état plus haut. Nous pouvons la reprendre au point ot nous 
l'avons laissée pour voir le jeune évéque d'Hippone méditer sur le retard 
apporté à son baptéme : Fut-ce un bien ? Fut-ce un mal ? Etait-il préfé- 
rable que le sacrement attendit les péchés pour les effacer mieux, ou qu'il 
les prévint pour leur barrer la route ? Mais a-t-on jamais encouragé un 
blessé à se faire plus de mal, sous le prétexte qu'il n'a pas encore été 
soigné ? « Combien donc eüt-il mieux valu que je fusse rapidement guéri ! 
s’ecriera Augustin ; mise en possession de son salut, mon âme eût trouvé 
la sécurité dans la protection de Celui qui le lui offrait ». 

Ainsi donc, lorsqu'à la lumiére de la triste et longue expérience de sa 
faiblesse il réfléchit à travers son propre cas sur le baptéme précoce 
(encore une fois, nous ne disons pas le pédobaptisme), Augustin trouve le 
péché dans son champ de vision : le baptéme est la guérison d'une bles- 
sure. Mais, remarquons-le bien, tout l'accent est mis, dans ces lignes, sur 
le péché personnel et le baptéme est présenté, dans le cas des enfants, 
surtout comme une sauvegarde pour lavenir”. 

Avec le De baptismo, à peine plus tardif!8 — il date de l'année 400 — 
nous nous trouvons au coeur de la controverse antidonatiste. Il faut main- 
tenir avec les schismatiques que le sacrement du baptême, pour être 
fructueux, doit s'allier à une pénitence intérieure et sincére. Il faut main- 
tenir contre eux que l'un est pourtant séparable de l'autre et garde 
néanmoins alors une valeur positive. Tel est le cas du bon larron, d'une 
part, qui avait toutes les dispositions voulues pour étre baptisé mais ne 
put pas l'étre; et tel est, d'autre part, le cas des enfants admis au baptême 
sans qu'ils puissent adhérer d'esprit et de coeur au sacrement qu'ils recoi- 
vent : bien plutót leurs cris et leurs plaintes au cours des cérémonies 


| 16.. Voir notre étude : Le Baptème des enfants chez saint Bernard et ses contemporains dans 


Analecta sacri ordinis cisterciensis, 9 (1953), p. 191-201. 
17. Irrésistiblement on songe à saint Ambroise, De Abraham, II, XI, 79-84, PL., 14, 493 SV. 


18. IV, XXIII, 30-XXV, 32, PL., 43, 174-176. 
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baptismales sembleraient signifier quelque chose comme une résistance 
et un refus!?. Or, dans ces deux cas, le salut est indubitable. 

Telle est l'argumentation au sein de laquelle se situe, dans le De baptismo 
la référence au pédobaptisme. Cette pratique n'est pas vaine, l'Eglise 
unanime en est d'accord. Pour justifier ce fait, il suffit tout d'abord d'ap- 
précier à son prix une telle unanimité dans la foi : quand, dans l'Eglise, 
une attitude est universelle dans le temps et dans l'espace sans tenir 
son instauration d'un concile, c'est qu'elle est d'origine apostolique et 
porte, par conséquent, la garantie divine. 

Et l'usage ecclésiastique va de pair avec l'Ecriture, car l'analyse trés 
étroite, ici, du baptéme avec la circoncision prescrite par la loi ancienne 
a valeur probante. Abraham crut d'abord et recut ensuite la circoncision ; 
mais Isaac fut d'abord circoncis alors que la foi ne pouvait s'éveiller 
chez lui qu'ensuite, avec l'áge. Ainsi les enfants peuvent-ils trés bien 
recevoir au baptéme le sacrement de la nouvelle naissance et, s'ils restent 
fidèles, ils bénéficieront un jour de la conversion du cœur. Que si l'enfant 
baptisé meurt en bas áge, la gráce du Tout-Puissant suppléera ce qui 
lui manque, car cette absence n'aura pas été le fait d'une volonté mauvaise. 
Et c'est méme cette condition qui justifie la présence d'un « répondant » 
lors des baptêmes d'enfants. On aura remarqué l'angle nouveau sous 
lequel Augustin traite du pédobaptisme : celui des conditions requises 
à la validité du sacrement, face au donatisme. 

Et voici enfin la longue lettre XCVIII adressée à Boniface, évéque de 
Cataque, en réponse à sa consultation??. Nulle hérésie au premier plan?!, 
Simplement on y voit des « cas » soulevés par la vie chrétienne de tous 
les jours ; on y glane méme cà et là des traits de moeurs qui font revivre 
sous les yeux du lecteur l'Afrique chrétienne du ve siècle commençant, 

Ce texte, absolument capital en théologie sacramentaire, nous fait 
constater une fois de plus combien le baptéme des enfants était de 
pratique courante au sein de l'Eglise d'Afrique, ce qui ne veut pas dire 
que les intentions des parents étaient toujours des plus surnaturelles. 
L'Afrique, au fond, a bien pu étre aidée dans l'estime qu'elle avait du 
pédobaptisme par une certaine conception du rite qui, facilement, 


r9. Ces pleurs ont été interprétés en des sens curieusement différents suivant les cas, par un 
saint Cyprien : Epist. LXIV, 6; un saint Augustin : De baptismo, IV, XXIII, 30 ; serm. CLXXV L; 
2, CCXCIII, 11, CCXCIV, 17 ; un saint Bernard : In Cant. serm., LXVI, 9; Les Paterini cités 
par Robert de Courcon (A. LANDGRAr, Kindertaufe und Glaube in der Frühscholastik, dans 
Gregorianum, 1928, p. 370) ; un saint Thomas d'Aquin, Sum. theol., 3a, q. 69, a. 6, ad 2. 

20. PL., 33, 360-364. 

21. On note cependant — le contraire serait invraisemblable — des préoccupations antido- 
natistes. De méme n’est-il pas impossible de voir, comme certains le peusent (par ex. A. d’ALÈS, 
De baptismo et confirmatione, Paris, 1927, p. 88), certaines allusions au pélagianisme a l’arrière- 
plan de la lettre, ici ou là, et particulièrement au n. ro. Mais ceci suppose que la lettre est 
postérieure à la date communément donnée de 408. Et c = notre opinion : nous oe 
un jour sur ce point. 
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risquait de glisser vers la magie et la superstition ; la preuve en est 


que les mêmes parents qui présentaient dans cet esprit leurs bébés au 


baptéme en vue d'une santé corporelle à recouvrer et A maintenir, n'hési- 
taient pas, plus tard, à recourir à des pratiques paiennes et à la magie 
noire pour les guérir lorsqu'ils tombaient malades. Or, l'évéque Boniface, 
en songeant à cette « foi des autres » qui légitimait le baptéme de l'enfant, 
se demandait si l'attitude spirituelle des parents n'engageait pas leurs 
enfants pour le mal comme pour le bien. 

Une seconde question le préoccupait : ne fallait-il pas que les enfants 
fussent présentés au baptéme par leurs propres parents ? En fait, ce 
n'était pas toujours le cas : bien des enfants étaient parrainés par des 
étrangers. Parfois c'étaient des maitres, qui répondaient pour les petits 
de leurs esclaves ; ce pouvait étre aussi des vierges chrétiennes qui avaient 
recueilli, par charité, comme de nos jours encore, des enfants abandonnés 
ou orphelins et assuraient leur éducation. Boniface pensait que les parents 
devaient personnellement concourir à la régénération de leurs enfants 
aprés les avoir mis au monde et pour réparer en quelque sorte la condi- 
tion pécheresse ot ils les avaient introduits. 

Enfin, dernier doute né du cérémonial liturgique : est-il honnéte de 
répondre au nom de l'enfant qu'on baptise, alors que, ni pour le présent 


- ni pour l'avenir, on n'est assuré qu'il ratifie ce qu'on est en train d'affir- 


mer à sa place ? Oserait-on, si la question en était posée, répondre que 
l'enfant sera chaste ou ne volera pas ? Comment alors justifier l'assu- 
rance avec laquelle, à la question « croit-il en Dieu?? », ceux qui le pré- 
sentent répondent oui ? 

En ces questions concrétes nées d'une vivante expérience du minis- 
tére sacerdotal, se trouvaient engagées des valeurs essentielles. La pra- 
tique méme forgait à y réfléchir et à les filtrer. Ou bien la logique se retour- 
nerait contre l'usage. « Je te prie de répondre briévement à mes questions », 
concluait Boniface en s'inspirant d'un illustre exemple?) : ita ut non 
mihi de consuetudine praescribas sed rationem reddas, Saint Augustin 


. S'exécuta volontiers et, plutôt que de fonder la pratique en tradition, il 


en élabora une justification rationnelle. 

Quant à la premiére question, savoir si les tout-petits partagent la 
culpabilité de leurs parents dans le cas où ceux-ci les ont voués aux démons 
aprés leur baptéme, l'évéque d'Hippone répond catégoriquement : non. 
Si l'enfant porte sur lui le péché d'Adam, c'est qu'il n'avait pas encore 
un étre individuel, une personnalité distincte, lorsque celui-ci fut commis. 
Dés qu'un homme est né, au contraire, il n'endosse plus d'autre res- 


.22. On voit par là que le rituel africain, comme celui d'Astérius le Sophiste et, comme plus 
tard la liturgie wisigothique, posait, dans le cas d'un baptéme d'enfant, les questions à la troi- 


siéme personne. 
‘ 23. Cf. S. CYPRIEN, Epist LXXI, 3 : non est de consuetudine rn sed ratione 


vincendum. — La dépendance littéraire est évidente. 
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ponsabilité qu’a la mesure de son propre vouloir : il est écrit que « l'àme 
qui aura péché, c'est elle qui mourra » (Ezech., 18%). 

Subtilement, Augustin montre qu'il faudrait une communauté d'áme 
entre deux créatures humaines pour que l'une soit coupable des fautes 
de l'autre — ce qui ne peut étre, méme quand il s'agit du père et de 
l'enfant. Il y a bien entre eux une communauté d'ordre spirituel, lorsque 
les parents présentent leur enfant au baptéme, mais c'est la communion 
à l'Esprit-Saint. La faute n'est pas participée comme peut l'étre la grace. 

A la seconde difficulté — savoir si la foi des parents n'est pas néces- 
saire à la régénération de leurs enfants puisque ce sont eux qui ont trans- 
mis à ceux-ci la tare originelle — Augustin ne se contente pas de répondre 
par les faits en montrant à son collégue que l'Eglise accepte pour parrains 
de ces enfants des étrangers aussi bien que les parents eux-mémes : il 
cherche l'intelligence de ces faits, pour l'apaisement de son correspon- 
dant. Comprenons ce dernier ; toutes ses inquiétudes découlent, au fond, 
d'un méme présupposé : la similitude des rapports de dépendance entre 
parents et enfants sur le plan de la gráce comme sur celui de la vie natu- 
relle. Et quelle Hu alors, si les parents n'ont ni la foi ni la sainteté 
voulues ! 

C'était toucher à la question du ministre des sacrements et de leur effi- 
cacité, déjà par ailleurs tellement mise à l'ordre du jour du fait des dona- 
tistes. Saint Augustin, dans sa réponse, fait précisément allusion à ceux- 
ci : leur baptéme est valide, encore que coupable ; à combien plus forte 
raison celui qui est conféré dans l'Eglise catholique, le serait-il par le 
ministére d'un indigne. Dans le cas du baptéme des enfants, les par- 
rains — parents ou autres — jouent un róle nécessaire ; certaines fonc- 
tions et paroles sacramentelles leur reviennent, sans lesquelles l'enfant 
ne saurait étre baptisé. Mais, par delà ceux qui présentent l'enfant, il y a 
l'Esprit-Saint ; il est, lui, l'agent principal de la sanctification baptismale 
et les déficiences de l'instrument n'intercepteront jamais son action. 

Augustin élabore, à partir de là, toute une théorie du ministére. 
Pour que l'esprit sanctifie, la sainteté est bien requise de celui pat qui 
il agit. Mais, quel est, en vérité, le canal de l'Esprit et son instrument, 
sinon l'Eglise, la communauté toute entiére, dont ceux qui portent l'en- 
fant dans leurs mains ne sont, aprés tout, que des mandataires ? La moin- 
dre démarche, individuelle en apparence, engage toute l'Eglise. Et 
l'Eglise totale est indéfectiblement l'Eglise sainte, de cette sainteté qui 
lui vaut là fécondité : catholica — sancta. — mater Ecclesia. 

Derniére difficulté : le baptéme est un engagement et une profession ; 
mais comment imputer à un tout-petit inconscient de telles démarches 
sans mettre un mensonge radical au cceur du rite ? Difficulté ardue qui 
engage toute une notion du sacrement. Le Christ est mort et ressuscité 
une fois pour toutes et cependant nous disons, chaque fois que Páques 
revient, que le Christ, aujourd'hui, ressuscite. Une fois pour toutes il a 
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offert son sacrifice et cependant nous disons qu'il s'immole tous les jours. 
Comment cela peut-il se faire ? Propter sacramenti celebrationem — in 
sacramento. Car il y a dans le sacrement une certaine ressemblance qui 
l'apparente à l'événement évoqué, et cette ressemblance lui est essen- 
tielle. Le sacrement est une figure et une image. C'est à ce titre qu'il 
emprunte si facilement le nom méme de la réalité à laquelle il se rapporte. 

Nous y voilà. Quand on dit de l'enfant, au cours des cérémonies du 
baptéme, qu'il croit, qu'il se convertit à Dieu, ou quand, aprés son bap- 
téme, on le considère comme « un fidèle » et qu'on lui en donne le titre?4, 
c'est parce que le baptéme est le sacrement de la foi. Plus tard, en gran- 
dissant, il prendra conscience de cette réalité et la ratifiera par un acte 
personnel. En attendant, le sacrement garde sa valeur contre le mal et 
si l'enfant meurt avant l'éveil de sa raison, il lui épargnera, lui et la charité 
de l'Église, le châtiment qui pèse sur tous les fils d'Adam. 

Telles sont les étapes de la pensée augustinienne sur le pédobaptisme 
jusqu'au seuil de la controverse pélagienne et l'attention ne peut manquer 
d'étre éveillée sur son développement progressif depuis le jour oü le 
docteur africain trouva, pour la premiére fois, dans son champ de vision, 
le baptéme des enfants. 

La crise pélagienne qui va s'ouvrir permettra à cette pensée de tracer 
la courbe définitive de son progrés. 


II 


Vers ‘411, Pélage et Célestius passaient de Rome en Afrique, chassés 
par linvasion d'Alaric, et, tandis que le premier faisait bientót voile 
vers la Palestine, le second s’installait.à Carthage. Il ne fallut pas long- 
temps pour que des propos malsonnants fissent dresser l'oreille, Augustin 
la noté? : « Les enfants, disait-on, ne reçoivent pas le baptême pour 
obtenir un pardon des péchés, mais étre sanctifiés dans le Christ ». Que 
voulait-on prétendre par là ? 

En fait, le pélagianisme est allé de simples tendances à des théses caté- 
goriquement affirmées. D'abord et avant tout un « esprit », il ne s'est 
installé et durci en systéme que peu à peu et plusieurs de ses virtualités 
hérétiques ne se révélérent qu'à la lumiére de la réaction catholique, à 
peu prés exclusivement menée, du reste, par saint Augustin. Celui-ci 
avait su voir d'emblée plus clair et plus loin que ses adversaires. Et réci- 


24. On sait que, depuis Tertullien, Fidelis était un terme consacré pour désigner le chrétien 
baptisé, par opposition au catéchuméne qui était, lui, christianus. Voir DACL, t- V, col. 1586- 
1588 ; St. TEEUWEN, Sprachlicher Bedeutungswandel bei Tertullian, Paderborn, p. 29 ; H. TES- 
cart, In Tertulliani Apologeticum, 46, 14, adnotiuncula, dans Rivista archeol. crist., 1947-1948, 


p. 351-352. 5 ; 
25. De pecc. mer. et rem., III, VI, 12, PL, 44, 193. 
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proquement il fut forcé d'aborder et d’approfondir, pour défendre la foi, 
des questions qui n'auraient pas, sans l'hérésie, autant prété à sa réflexion. 
C'est ainsi que l'erreur peut être un gain?®. 

La spiritualité de Pélage était à l'opposé du laxisme. Elle profita de 
ce large appel à l'ascétisme, à la virginité, au monachisme que toute une 
élite chrétienne entendait dans les derniéres années du Iv® siécle, en 
contraste avec l'attitude des masses dont le christianisme, désormais 
officiellement favorisé par l'Empire, demeure souvent superficiel, accom- 
modant avec le siécle et peu dégagé des vieilles formes paiennes. 

En face d'une foi qui se fie aux rites et n'insiste pas assez sur les ceuvres, 
Pélage souligne la loi de l'effort personnel et prone une morale exigeante. 
L'observation des préceptes — voire des conseils — passe au premier 
plan, l'abandon des richesses est d'obligation, etc?"... La victoire sur le 
péché, l'acte de vertu sont pure affaire de volonté et chacun a la possi- 
bilité de ne pas tomber, le droit d'étre saintement ambitieux, le devoir de 
s'incorporer à l'Eglise sans tache et sans ride. Tout cela parait trés bien 
et tout dépend, de fait, du climat dans lequel ces choses-là sont dites. Lia 
morale pélagienne, une morale d'action exigeante et fiére, avait de quoi 
plaire au vieux fond de stoicisme romain, de quoi satisfaire aussi la 
ferveur chrétienne de cette époque. 

Mais l'esprit pélagien traduisait un optimisme de mauvais aloi. Sa 
fierté était orgueil. Il se cachait en lui un anthropocentrisme radical, 
fermé à une juste notion de la gráce, ignorant du péché originel et des 
lacunes de la liberté humaine. Sa morale n'était qu'un vulgaire mora- 
lisme, finalement tout opposé à l'authentique esprit chrétien si bien 
représenté par Augustin, avec sa religion profonde, l'intime sentiment de 
sa faiblesse, son ouverture aux initiatives divines, sa dépendance absolue 
vis-à-vis de la gràce?8. En somme, c'est tout l'ordre surnaturel qui se 
trouvait compromis, avec le vrai sens de la rédemption du Christ : Haec 
mala quibus Salvatoris evacuaretur adventus?9... 

La táche de l'évéque d'Hippone fut, durant prés de vingt ans, d'affirmer 
l'initiative et la primauté de la gráce dans le salut des hommes, l'existence 
du péché originel et la déchéance de la nature en suite de la première 
chute, la prédestination et la nécessité absolue de la rédemption par le 
Christ ; et ce fut, en méme temps, de maintenir l'essentielle bonté de la 
création : la nature humaine, la liberté, la valeur de l'action, le mariage 
et l'œuvre de chair. Ni naturalisme ni manichéisme. On peut dire que 
saint Augustin a réussi magnifiquement dans cette táche, malgré la 
relative fragilité que revétent les ultimes conséquences de ce qu'on appelle 
l'augustinianisme. 


26. De gratia Christi et de pecc. orig., II, XXIV, 25, PL, 44, 397. 

27; Epist. CLVI, PL, 33, 674. 

28. Cf. Mgr DUCHESNE, Histoire ancienne de l' Eglise, t. III, p. 203. 
29. Epist. CL X XXVI, 2, PL, 33, 816. 3 
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A partir de 412, tous les yeux se tournent vers lui et, même s’il trouve, 
à l’occasion, des auxiliaires (Paulin, l’ancien diacre d’Ambroise, qui, le 
premier, attaque Célestius devant l'évêque de Carthage, au début de 
412; Orose, qui compose un liber apologeticus adversus pelagianos®, en 
415; saint Jéróme, surtout, avec ses véhéments dialogues — « dernier 
assaut et couvre-feu » du vieux jouteur — contre ces mémes pélagiens?!, 
en 415 également), c'est lui qui porte le poids de la lutte dont lettres, 
sermons, traités, décrets sortis de sa plume, marquent les étapes, toute 
une ample littérature, et combien instructive en ce qui nous concerne. 

Saint Augustin observe avec perspicacité que le pélagianisme se heurta 
dés l'abord à deux arguments qu'il n'avait pas prévus, deux usages chré- 
tiens entés sur la foi primitive : la prière et le baptême des enfants??. 
De la prière pélagienne, l'évêque d'Hippone nous a transmis un exemple? ; 
rien de plus opposé à l'esprit du Pater, qui est humble comme l'esprit d'en- 
fance. Au contraire, la priére de l'Eglise démontre à quel point la gráce 
est nécessaire pour tout et pour tous?*, 

Quant au baptéme des enfants, la grosse pierre d'achoppement pour 
l'hérésie, et, chronologiquement, son premier obstacle, les pélagiens ne 
lavaient pas aperçu d'abord dans leur champ de vision parce qu'ils ne 
voyaient pas assez loin. Mais l’instinctive réaction de la conscience 
chrétienne, au contraire, s'en empara d'emblée quand fut niée la trans- 
mission du péché originel. Et il y a quelque chose d'admirable, à voir 
cette simple pratique chrétienne faire échec à l'hérésie et révéler progres- 
sivement les valeurs de foi qu'elle engageait depuis toujours en son seul 
fait. 

Augustin met constamment en avant cet usage, « que l'Eglise univer- 
selle multiplie dans sa bonté maternelle?? ». « La coutume qu'a notre 
Mére l'Eglise de baptiser les enfants ne doit pas étre blamée ni jugée 
inutile36 ». « Que personne ne s'éléve contre la pratique solidement établie 
de 1’Eglise?® ». « Qu'on ne s'oppose pas à la sainte Eglise en souci quoti- 
dien de la rémission du péché originel chez les tout-petits ! Qu'on ne 
touche pas à sa loi88 ! » L’argument n'est pas exclusif mais il est capital. 
Augustin a d'ailleurs ramassé, un jour, en une seule phrase tout l'arsenal 


30. PL. 33; 1173 et SV. 


731. PL, 33, 495-590. 
32. Epist. CLXXVI, 3, CLXXVIII, 3, CLXXIX, PL, 33, 817-849, 854-857 ; Cf. Conc. 


Carthag. XVI, can. 2 et 8 (DENZ., 102 et 108). 

33. De gestis Pelagii, V1, 16, PL, 44, 329. 

34. Serm. CCXVII, PL, 38, 1085. On sait le succés de cet argument sous la plume de Prosper 
d'Aquitaine : ut legem credendi lex statuat supplicandi. Pour lexacte portée de cette phrase, 
voir l'excellente étude de Karl FEDERER, Liturgie und Glaube. « Legem... supplicandi ». Eine 
theologiegeschichtliche Untersuchung (Paradosis, 4), Fribourg, 1950. 

35. De pecc. mer. et rem., III, x, PL, 185. 

36. De Genesi ad litt., X, XXII, 39, PL, 34, 426. 

37. Epist. CLXVI, 24, PL, 33, 731. 

38. Serm. CCXCIV, 20, PL, 38, 1348. 
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de son argumentation sur le baptême des enfants, qu'il présente intuendo 
scripturas, auctoritatem tolius Ecclesiae, formam ipsius sacramenti39, 
c’est-à-dire, en soulignant ses fondements scripturaires, en mettant en 
valeur l'attitude de l'Eglise entière et en analysant les rites liturgiques?®. 

Un tel argument s’enfoncait comme un coin dans la doctrine pélagienne. 
En niant la transmission du péché originel, les hérétiques n'avaient 
certainement pas prévu l'objection et la diversité de leurs réponses nous 
les montre déroutés. A Carthage, en 412, Célestius ergote misérablement 
avant de se prononcer ; on dirait qu'il veut prendre du champ et se donner 
le temps de la réflexion lorsqu'on lui demande de s'expliquer sur la propo- 
sition : quod infantes qui nascuntur, in eo statu sint in quo fuit Adam ante 
transgressionem*, 

En fait, Célestius, Pélage et autres reconnaissaient le pédobaptisme : 
un fait aussi massif s'imposait de force. Concedunt parvulos baptizari 
oportere, dit d'eux saint Augustin*. Ils allaient jusqu'à se prétendre 
diffamés si on les accusait de nier le baptême des entants?, et méme à 
jeter l'anathéme sur ceux qui en nieraient la nécessité*4. Mais ne pouvant 
nier le fait, ils 1’ « interprétaient » avec une évidente mauvaise foi. 

Leur premiére attitude fut de prendre le fait sans vouloir lui reconnaitre 
une portée quelconque. « J'ai toujours dit qu'on doit baptiser les enfants, 
répondait Célestius à l'évéque de Carthage, sous les accusations du diacre 
Paulin ; que veut-il de plus* ? » Or, à l'encontre d'une telle réponse, la 
raison du pédobaptisme intéresse la foi, proteste Augustin**®. Pélage, dit-il 
encore, reconnaît un seul baptême pour les adultes et les enfants, à admi- 
nistrer avec les mémes rites et les mémes mots : « Mais à quoi bon si nous 
devons nous arrêter aux mots sans aller au fond des choses!» ? Du reste, 
Augustin n'est pas dupe : si les novateurs n'osent pas professer tout haut 
Vinutilité du pédobaptisme, c'est que l'usage profondément traditionnel 
de l'Eglise les en empêche terriblement*$. Prétendent-ils admettre la 
nécessité du baptéme des enfants ? « Ce qu'on leur demande n'est pas 
s'il faut baptiser, mais pourquoi il le fautf? ». Les rites, autrement dit, 
engagent une foi. 

Or, la raison du baptéme, c'est de remettre les péchés, à commencer par 


39. De pecc. mer. et rem., I, XXXIV, 64, PL, 44, 147. 

40. Sur ce point de la Forma baptismi, voir en particulier De pecc. mer. et rem., I, XXXIV, 
63, PL, 44, 116 ; De gratia Christi et de pecc. orig., II, XL, 45, PL, 44, 407 ; C. Iul., xr tr, PE; 
44, 708 ; De nupt. et concup.; I, XX, 22, PL, 44, 427 ; C. Iul. op. imperf., I, 50, PL, 45, 1073. 

4r. De gr. Christi et de pecc. orig., II, 3, PL, 44, 387. 

42. Serm. CCXCIV, 2, PL, 38,1330. 

- 43. De gr. Christi et de pecc. orig., II, XVII, 19, PL, 44. 394. 

44. C. Iul. op. imperf. 1, 53, PL, 45, 1076. 
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46. De gr. Christi et de pecc. orig., II, xx, 26, PL, 44, 397. 
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le péché originel : cela n'est pas une question libre, où la controverse est 
permise?, Mais, précisément, les pélagiens ne voulaient pas d'une telle 
conclusion. Et, d'autre part, forcés dans leurs retranchements, il leur 
fallait s’expliquer. Le quid quaerit aliud ? de Célestius à Carthage n’était 
plus tenable. C’est alors qu’on les voit jouer des subtilités et des équivo- 
ques pour camoufler leur théorie sans la renier. 

Ce qu'ils prétendront, en premier lieu, c'est que le baptême est néces- 
saire aux enfants pour qu'ils aient le Royaume de Dieu mais non pas, à 
proprement parler, pour qu'ils soient sauvés : non propter salutem, non 
propter vitam aeternam, sed propter regnum celorum®!. Et tout d'abord 
le baptéme des enfants n'était pas, selon eux, une rémission des péchés. 
La gráce du sacrement n'avait, du reste, pas besoin d'étre réparatrice 
pour être nécessaire®?. Nécessaire elle l'était pour élever ces enfants à un 
état meilleur : quos fecerat (Deus) condendo bonos, facit innovando adop- 
tandoque meliores?. Et les pélagiens n'hésitaient pas à annexer ici Jean 
Chrysostome dont Augustin se vit obligé de discuter critiquement un 
texte mal traduit par eux®%. 

Somme toute, l'adoption divine et le Royaume, avec tous les effets 
positifs du baptéme suffisaient à légitimer le baptéme des enfants. D'une 
part, en effet, Joa., 35, « celui qui ne renait... » faisait loi; d'autre part, 
comment admettre la damnation d'innocents ? Il n'y avait donc pas à 
désespérer du sort des enfants morts sans baptéme?? : ne pouvant être 
injustement damnés*$, ils avaient, en conséquence, la vie éternelle?". 

Comment les pélagiens auraient-ils pu s'en tirer à si bon compte ? 
« Or donc, s'écrie, indigné, saint Augustin, la vie éternelle est autre 
chose que le Royaume des cieux ? Voilà du nouveau, qu'on n'avait 
encore jamais entendu dire»? ! Eh bien, raisonnons d'abord ad hominem : 
Pourquoi refuser à des innocents le Royaume, puisqu'à ce titre vous leur 
accordez la vie éternelle ? N'est-ce pas là déjà une sanction arbitraire 
et injuste ? — C'est, répondent les pélagiens, que le Seigneur l’a dit en 
Joa., 35. — Très bien! Suivons donc l'Ecriture. Entre le royaume de Dieu 
et le feu éternel, ainsi que nous le montre Mt., 25, il n'y a pas de milieu: 
nullus relictus est medius locus ubi ponere queas infantes??. Ainsi donc la 
vie et le salut éternel, c'est le royaume. Sans doute /oa., 3?, emploie 


50. Serm. CCXCIV, XXI, 20, PL, 38, 1348. 
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l'expression « Royaume » à propos du baptême ; mais en Joa., 6%, a 
propos de l'Eucharistie dont la réception achève l'initiation chrétienne, il 
est écrit : « qui mange ma chair a la vie éternelle® ». 

D'autre part il est écrit : « Celui qui croit dans le Fils a la vie éternelle ; 
celui qui refuse d'y croire n'a pas la Vie9! ». « Où places-tu les enfants 
baptisés ? continue saint Augustin ; évidemment parmi ceux qui croient ». 
Et, en effet, n'a-t-on pas l'habitude de les qualifier de « fidéles® ». Ils ont 
la foi, ils croient ; la profession émise à l'heure du baptéme par la bouche 
de leur répondant est valable®’. Le nier ce serait se révéler hérétique. 

L'Ecriture et la pratique conjuguée du pédobaptisme imposent donc 
le comportement du chrétien : « quiconque prétend que les enfants qui 
meurent sans avoir requ le baptéme participeront néanmoins à la vie du 
Christ, il n'est pas douteux que celui-là contredit à un enseignement 
apostolique (I Cor., 15, 1-22) et il condamne l'attitude de l'Eglise entière 
dont la háte et l'empressement à les baptiser ne s'explique que par la 
conviction qu'elle a de ne pouvoir autrement leur procurer la vie dans le 
Christ? ». Et la croyance des humbles s'exprime en ces noms dont, en 
Afrique, on appelle couramment le baptéme et l'Eucharistie, les noms de 
salut et de vies. ` 

Finalement, c'est tout le dogme de la Rédemption qu'engage la pratique 
du baptême des enfants. S'ils n'ont pas, en effet, de péché à se faire par- 
donner, les tout-petits n’ont pas besoin du Christ ; le Sauveur n’est pas 
venu, n'est pas mort pour eux ; Jésus ne leur est pas « Jésus ». Qui Adam 
non agnoscit in parvulis natis, nec Christum agnoscere poterit in renatis... 
Quid est quod dicis, nist ut non accedant ad Jesum ? Sed tibi clamat Jesus : 
sine parvulos venire ad mes’, 

L'argumentation à partir du baptême des enfants était si vigoureuse 
que les Pélagiens furent, une fois de plus, obligés de céder du terrain. 
« Je sais, avouait Pélage, où ne vont pas les enfants qui meurent sans 
baptême ; où ils vont, je l'ignore? ». Cela pouvait tout dire, y compris 
la vérité ; mais ce n'était qu'un faux-fuyant. Déjà Célestius, Augustin 


60: De pecc. mer. et rem., I, XX, 26, PL. 44, 123; cf. INNOCENT I, inter august. epist. 
CLXXXII, 5 ; illud (...) parvulos aeternae vitae praemiis etiam sine baptismatis gratia posse 
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Joa, 6, 54 a de quoi surprendre à premiére vue, surtout chez le pape Innocent I, et qu'il fera 
naítre plus tard une difficulté lorsqu'il s'agira de savoir dans quelle mesure l'Eucharistie est 
nécessaire aux enfauts pour la vie éternelle. En attendant, l'argument aura longtemps cours 
au profit du pédobaptisme. 
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nous l'apprend, s'étant vu contraint, par le fait du pédobaptisme, à 
reconnaitre que les enfants eux-mémes avaient besoin d'une rédemp- 
tion®®, assortissait d'un inadmissible sous-entendu la concession qu'il 
paraissait faire®®, 

Pélage ira méme encore plus loin dans l'astuce et les naifs risqueront 
de s'en trouver satisfaits quand il dira qu'une rémission des péchés s'ac- 
complit par le baptême conféré aux enfants®. Car, c’est jusque là que se 
prolongeait l'équivoque, et Augustin s'en indignait : « Qui n'aurait pas 
cru, à ces mots, qu'il reconnaissait la rémission du péché originel chez les 
enfants, s'il n'avait rien dit de plus”! ? »Mais les disciples parlaient davan- 
tage que leur chef de file et, par eux, l'on sut comment ils entendaient 
cette rémission des péchés que le baptéme procurait aux tout-petits : 
ceux-ci recevaient, parait-il, sans avoir personnellement de péché, le 
sacrement qui... remet les péchés là où des péchés sont à remettre"? ! 

- En tout cas, si les enfants avaient des péchés que le baptême dit effacer, 
il ne pouvait être question d'un péché d'origine??, mais de péchés person- 
nels qu'ils auraient commis après leur naissance". 

Or, le rituel baptismal, sans aller plus loin, établissait à l'évidence le 
besoin qu'avaient les petits enfants eux-mémes du pardon de Dieu, par les 

| exorcismes, qui supposaient l’emprise effective du démon sur eux ; par 

^ l'option qui les faisait renoncer à Satan et se tourner vers le Christ ; par 
la profession de foi qu'on leur demandait en la rémission des péchés”. 
De péchés personnels commis par les enfants, il ne pouvait étre question. 
Si certains hérétiques allaient jusqu'à cette absurdité, d'autres reculaient 
devant elle. Et comment alors en sortir autrement qu'en reconnaissant 
l'existence d'un péché originel ? 
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Apres cela, les Pélagiens pouvaient bien contre-attaquer à grand renfort 
d'objections : Pourquoi les justes ne donnent-ils pas naissance à des 
justes'$ ? Comment le péché d'Adam nuit-il à ceux qui ne peuvent faire 
de péchés personnels, sans que la justice du Christ ne bénéficie à ceux qui 
n'ont pas la foi?? ? Quelle explication donner de la parole « vos enfants 
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sont saints? ? » (I Cor., 714.) Il était facile d'y répondre, ad hominem ou 
autrement. La foi demeure inébranlée : omnis credit Ecclesia??, non dubitat 
mater Ecclesia® ; le baptême des enfants a permis à l'Eglise de prendre 
mieux conscience de sa foi en l'existence du péché originel. 

Par contre, Augustin dut s'arréter plus longuement sur deux difficultés 
plus sérieuses, connexes au probléme du pédobaptisme : l'origine de 
l’äme, le sort des enfants morts sans baptême. Du sort de ces derniers, 
ne disons rien ici, bien que la question soit intéressante en elle-méme et 
pour les valeurs qui s'y trouvent engagées : prédestination, justice de 
Dieu, etc... Mais, somme toute, la question ne remet en cause le pédo- 
baptisme ni dans sa pratique ni dans son principe. 

La question de l'origine de l’àme, au contraire, est plus immédiatement 
liée au pédobaptisme et au dogme du péché originel. Origene avait, assu- 
rément mieux que quiconque avant saint Augustin, mis le péché d'ori- 
gine en valeur à partir de l'usage du baptéme des enfants®!. I] en était 
malheureusement passé à l’idée d’un péché préalable des âmes humaines 
dans la ligne de cette conception platonicienne qui professait leur pré- 
existence. ' ; 

Augustin eut à libérer le dogme de cette dernière hypothèque, mais il 
en a senti très vivement la difficulté : comment expliquer qwune âme 
pure soit souillée du seul fait qu’elle anime le corps auquel elle était 
destinée, et que, dans le cas où l'enfant meurt sans baptéme, elle en subisse 
une sanction éternelle ?. Le probléme préoccupait énormément l'évéque 
d'Hippone et, jusqu'à la fin de sa vie, il demeura perplexe sur ce point : 
Quod. attinet ad. eius originem qua fit ut. sit in corpore..., nec tunc sciebam 
nec adhuc scio. Il écrit ceci dans ses Retractationes®?, en 426-427, et c'est 
à propos du Contra academicos, qui date de 386 ! 

C'est dire que la question déborde le cadre de la crise pélagienne. Le 
manichéisme et le priscillianisme avaient pour leur part soulevé la diffi- 
culté83. Et méme en dehors de ces discussions, certains cas faisaient pro- 
bléme : on se demandait, par exemple, comment Dieu pouvait coopérer 
à l'adultére en créant les àmes qui informeraient le fruit d'un tel com- 
merce charnel?!, Mais le pélagianisme, s'il n'a pas suscité le probléme, 
devait le rendre plus aigu et plus lourd de conséquences. Rien donc 
d'étonnant à ce que datent de cette période les expressions les plus 
anxieuses d'Augustin sur ce sujet. Et parmi celles-ci mérite une place à 
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part la lettre CLXVI85 adressée à saint Jéróme en 415, avec son appel 
angoissé : Doce quod doceam, doce quod teneam. 

L'origine de l'áme est, certes, pour l'évéque d'Hippone une question 
des plus obscures et son étude prendrait toute une vies9, Il redit bien sou- 
vent son nescio et il se fixerait volontiers dans cette ignorance, s'il n'y 
allait pas du bien des àmes*". Bien sûr, le probléme ne peut troubler que 
des esprits peu avertis, car il n'est pas lié de facon nécessaire à celui du 
péché originel. Ce sont les pélagiens, qui ont ainsi confondu les plans, 
celui de la foi et celui de la recherche philosophique, et parcequ’ils y 
avaient intérêts. En fait, la question n'est si brûlante qu'en considéra- 
tion des enfants morts sans baptéme??, 

Plusieurs opinions avaient cours pour expliquer l'origine de l’äme. 
Augustin en compte cinq : l’äme serait créée par un acte spécial de Dieu 
lors de chaque naissance humaine ; l’äme descendrait, par voie de géné- 
ration, de celle du premier homme ; l'àme douée d'une vie préexistante 
au corps, s'y unirait d'une facon qui ressemble à une chute, par le fait 
ou de la volonté de Dieu, ou de la sienne propre ; l’äme serait une parcelle 
de la substance divine." 

Pratiquement, cette derniére opinion était aussi vite éliminée que 


. mentionnée. Eliminée aussi, l'hypothése d'une préexistence des ámes et 


d'un péché antérieur qui les ferait tomber, pour leur chátiment, dans un 
corps humain. Augustin ne l’admettait pas?!. A première vue, en effet, ce 
péché des ámes commis dans une vie antérieure semblait apporter une 
solution facile, mais il s'opposait directement à l'Ecriture (Rom., 51%, 9) 
et au sens chrétien (quid horribilius cogitari possit ignoro), sans échapper 
pour autant aux difficultés du probléme, c'est à-dire à cette. diversité 
mystérieuse dans la prédestination??, 

Par, conséquent, ne restent plus en présence que les deux premières 
solutions® ; et c'est ici que commencent les hésitations d'Augustin 
traducianisme ou créatianisme ? Cette derniére opinion était défendue par 
saint Jéróme et l'évéque d'Hippone ne demandait pas mieux que de la 
partager avec lui?4, C'était aussi l'opinion de Pélage, et, pour des buts 
moins désintéressés : elle lui servait à asseoir son erreur sur le péché ori- 
ginel, car, disait-il, si âme est créée directement par Dieu, si elle ne tire 
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pas son origine de celle d’Adam, elle est pure et bonne et ne pourrait, 
sans subir une injustice, porter le poids d’un vieux péché qui ne lui appar- 
tient pas”. La méme opinion lui servait, dans le méme temps, à compro- 
mettre les positions catholiques, en les présentant comme la conséquence 
logique d'un nécessaire traducianisme®%. En réfutant celui-ci, ils se don- 
naient beau jeu de faire douter de celles-là. 

Augustin se devait de protester contre un procédé qui prétendait lier 
une vérité de foi à une opinion philosophique incertaine. Ce n'étaient pas 
ses méthodes. Créatianisme ? Traducianisme ? Il ne pouvait — combien 
de fois le répète-t-il? — se décider à choisir, malgré ses désirs et ses 
efforts’. Des deux côtés il trouvait des raisons pour et contre, qui, fina- 
lement, s’équilibraient®8. D'où sa perplexité, d'autant plus douloureuse 
que les deux hypothéses étaient exploitées à des fins qu'il ne pouvait 
faire siennes, soit que le traducianisme tendit à faire considérer l'àme 
comme d'essence corporelle??, soit que le créatianisme donnát à penser 
que la chair seule subissait le poids du péché d’Adam!., 

L'Écriture ne paraissait pas offrir d'éléments de solution, du moins 
pas de sürs et de clairs ; il fallait donc se résoudre à Sanesi ou étre très 
circonspect dans la recherche!?!, Augustin essayait de s'en consoler en 
pensant que Dieu, sur ce point, nous aurait parlé plus nettement si notre 
salut y avait été plus directement intéressé!?, En toute hypothèse, un 
principe devait dominer l'étude de la question : la soumission à un 
authentique donné. Le révélé est régulateur et si, dans l'élaboration d'une 
synthése, telle ou telle proposition est incompatible avec une vérité de 
foi, c'est à cette proposition de subir la mise au point qui s'impose, quelle 
que puisse être l'apparente rigueur logique du système élaboré!??, Il peut 
bien arriver qu'alors le besoin de clarté de notre intelligence ne soit pas 
assouvi : le respect dû à la foi lui est préférable. Ainsi en est-il dans le 
cas des enfants qui meurent, les uns avec, les autres sans le baptéme : 
« la raison pour laquelle la gráce vient à celui-ci et non à celui-là peut bien 
ne pas se laisser percevoir ; elle ne peut être injuste! 4 ), 

Tel est le principe. Augustin pouvait bien n'aboutir à aucune conclu- 
sion ferme sur l'origine de l’äme, il n'en avait pas moins la norme qui 
garantissait sa recherche. Et, par la méme occasion, nous apercevons les 
lieux privilégiés qui lui livrent son donné :l'Ecriture, sans doute ; mais 
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surtout, en l'espéce, cette vie quotidienne de l'Église, qui témoigne de la 
foi dans tous ses gestes et ses rites, dans ce baptéme des enfants si tra- 
ditionnellement pratiqué. Dans son De Genesi ad litteram”, Augustin 
nous avoue que les raisons et les textes allégués en faveur du traducianisme 
comme du créatianisme se neutralisent à peu prés complétement, mais 
que la pratique du pédobaptisme apparait une valeur prépondérante et 
qu'il faut en tenir compte comme d'un fait considérable. En vérité, notre 
docteur s'y référe comme au critére par excellence, pour juger des diver- 
ses opinions qui s'offrent à son choix!%, Et si, finalement, Augustin reste 
en suspens devant l'opinion de saint Jéróme, c'est qu'il ne voit pas trés 
bien comment elle respecte pleinement la nécessité du baptéme pour le 
salut des enfants107, 


* 
*  * 


Ainsi donc, lorsque saint Augustin prend place dans l'histoire de la 
pensée chrétienne, le pédobaptisme est, nous le disions au début méme 
de cette étude, d'un usage trés répandu et d'une légitimité, voire d'une 
nécessité incontestée. Mourir sans avoir recu le « sceau » est, pour les 
enfants comme pourles adultes, un irréparable malheur. Mais la théolo- 
gie qui sous-entend cet usage n'est pas encore pleinement élaborée. 
Nous en avons tracé ailleurs! les lignes maîtresses : le baptême apporte 
aux enfants toutes les valeurs surnaturelles positives qui s'attachent à la 
condition chrétienne et à la vie dans le Christ; la gráce du sacrement 
prévient chez eux l'assaut des tentations et l'emprise du mal et crée un 
climat idéal poür leur éducation. 

A la vérité, le baptéme est aussi, chez les enfants, rémission du péché ; 
mais, ou bien l'on insistera plutót sur leur innocence, ou bien l'on parlera 
du péché qui menace, péché personnel, en ce cas, évidemment. Quant 
au péché originel, on le voit signalé dans la perspective du pédobaptisme, 
mais rarement et sans relief aucun, sinon méme à contre-courant, chez 
un saint Cyprien et peut-étre un saint Ambroise. Seul Origéne lui 
donne sa vraie place, mais il compromet cette extraordinaire intuition 
par une erreur sur sa nature et, au demeurant, l'on constate qu'il n'a 
éveillé sur ce point nul écho dans la tradition. 


Saint Augustin lui-méme, avant la crise pélagienne, a commencé par 
avouer son ignorance en la matiére lorsqu'il rencontra pour la premiére 
fois, dans son champ de vision, le baptéme des enfants, et il ne s'est 

 guére intéressé jusqu'alors, dans sa recherche, qu'aux problémes sou- 
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levés par le fait du manque de participation active de l'enfant au sacre- 
ment conféré, — c'est à ce titre qu'il a proposé sa fameuse théorie de « la 
foi des autres », dont le succés se maintiendrait incontesté jusqu'au coeur 
du xri? siècle. 

Mais il est curieux, d'autre part, que durant cette premiére période, 
Augustin ne se soit pas préoccupé d'asseoir la nécessité ni méme la légi- 
‘timité du pédobaptisme. Il accueillait résolument et filialement ce fait 
‘« d'Eglise » ; il en affirmait la valeur ; il ne lui cherchait pas, pour l'heure, 
‘une raison d'étre. Ce n'est pas que n'intervienne jamais dans ses réflexions 
d'alors, l'effet du baptéme, c'est-à-dire plus particuliérement, selon la 
‘propre pente de son esprit, la rémission des péchés : dans les Confessions, 
par exemple, et dans la réponse à Boniface. Mais celles-là ne parlent 
clairement que d'un pardon de péchés personnels et d'une garantie contre 
les futures tentations. 

Seule la lettre XCVIII révéle des allusions trés nettes au péché d'Adam, 
à l'occasion du pédobaptisme! et c'est méme ce qui pousse d'aucuns à 
verser cet écrit au dossier de la polémique antipélagierne!'?. Or, ceci 
n'est sans doute pas exact en ce sens que les affirmations dont il s'agit 
ne viennent que per transennam sous la plume d'Augustin et que son 
attention reste fixée ailleurs : sur les difficultés présentées par l'évéque 
de Cataque!!!, Il n'en est pas moins vrai que si la crise pélagienne n'est 
pas encore franchement ouverte à l'heure où saint Augustin rédige sa 
lettre, elle semble déjà couver et nous le trouvons dés lors sensibilisé 
sur ce point!!2. La question du baptême des enfants a singulièrement 
| — et, du reste lentement — müri depuis le De quantitate animae. 

C'est immédiatement que, face à Pélage, sera affirmée la nécessité 
du baptéme pour les enfants, sa pratique justifiée et délibérément scrutée 
sous l'angle du péché originel comme jamais encore elle ne l'avait été, 
Augustin n'ignore pas, bien sür, certains témoignages antérieurs concer- 
nant le pédobaptisme. Il a dü se préoccuper d'un texte mal traduit de 
È Chrysostome!!3, Il citera saint Ambroise!l4 et surtout, et souvent, saint 
-Cyprien!!, dont cependant il ne craindra pas, à l'occasion, de dire qu'il 
,n'a pas nécessairement bien vu les questions. Il connait bien aussi les 
textes de l'Ecriture classiques en la matière, Jóa., 35, Mc., 1014, I Cor., 714, 
d'autres encore. 
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Le fait du pédobaptisme s'impose néanmoins par lui-même — et massi- 
vement — dans l’argumentation augustinienne : le fait, c’est-A-dire cet 
usage universel et traditionnel, voire cette hate en cas de danger ; et sa 
liturgie (forma baptismi), dans le détail des rites qu’elle inclut. Si telle 
est la pratique, si les tout-petits peuvent et doivent recevoir la remissio 
peccatorum, c'est donc qu'ils sont pécheurs. Le péché d'Adam, le seul 
péché dont il puisse étre évidemment question pour ces enfants, se 
dégage lumineusement du pédobaptisme. Sous la pratique, Augustin 
vient d'atteindre le fondement théologique. 

L'influence du docteur d'Hippone a été, ici comme en bien d'autres 
secteurs, absolument déterminante. Les siécles suivants verront, désor- 
mais, gráce à lui, non seulement la généralisation toujours plus univer- 
selle du baptême des enfants inscrite dans les mœurs et dans le droit, mais 
ses assises doctrinales essentielles définitivement dégagées. Et si la 
pensée chrétienne a d'abord cheminé de la pratique du pédobaptisme à 
une meilleure intelligence du péché d'origine, désormais, c'est le dogme 
mieux connu qui modélera le comportement chrétien à l'égard du pédo- 
baptisme. 

Enfin l'on doit souligner combien le fait du pédobaptisme, assumé par la 
réflexion augustinienne, a contribué, non seulement à l'établissement 
d'une sacramentaire générale en plusieurs de ses chapitres, mais encore 
à l'explicitation d'autres vérités doctrinales, offrant ainsi, à ce titre, un 
remarquable exemple du développement dogmatique. Revanche d'un 
rite dont on serait parfois tenté de médire. Car si, du moins en un certain 
sens, « les baptémes d'enfants ne nous présentent pas ce sacrement dans 
la plénitude de ses dimensions!!® », ils ont pourtant fourni, comme on 
vient de le voir, au progrés du dogme, une contribution que les baptémes 
d'adultes, eux, n'étaient pas à méme de donner ainsi. 


Puissent ces modestes pages, qui se proposaient d'abord en hommage 
à M. le chanoine Bardy, demeurer, lui, disparu, un témoignage de son 
esprit en terre lilloise ! Qui seminant in lacrimis, in exsultatione metent... 


J.-C. DIDIER, 
Lille. 
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Le sermon de S. Augustin sur la priére 
publié par Dom A. Wilmart 


Ce sermon a déjà été imprimé deux fois : la première édition, à laquelle 
le nom de Dom A. Wilmart restera attaché!, a paru en 1929 ; la seconde, 
dés 1930, par les soins de Dom G. Morin?. Celui-ci a corrigé sur certains 
points le texte établi par son confrére. Un manuscrit unique, célébre 
d'ailleurs par son antiquité et son importance paléographique, est à la base 
de ces deux publications : il s'agit du ms. R. II. 18 de l'Escurial, du début 
du viri? siècle, et provenant de la cathédrale d'Oviedo?. Ses leçons sont 
parfois incertaines et il accuse quelques lacunes. La découverte d'un 
deuxième témoin, Munich lat. 220016, du xir? siècle, m'a paru justifier 
une nouvelle édition. 

L'occasion étant favorable, je commencerai par apportet quelques 
précisions sur le róle de l'Espagne — décevant il est vrai, mais qu'il faut 
bien définir — dans la tradition des sermons de S. Augustin. 

En ce domaine, les manuscrits wisigothiques sont extrémement rares : 
trois ou quatre, pas davantage, avec un total d'environ vingt piéces, 
1a plupart incomplétes ou remaniées. Pareille pénurie ne saurait s'expliquer 
uniquement par le nombre peu élevé des manuscrits parvenus jusqu'à nous. 
Est-elle due aux invasions barbares, qui auraient anéanti ce que l'Espagne 
romaine avait pu recevoir d'Afrique, déjà du vivant de S. Augustin ? 
Ou bien l’œuvre oratoire de l’évêque d'Hippone n'aurait-elle rencontré 
qu'un médiocre succés ? Toujours est-il qu'elle n'a laissé que de rares 
traces dans les monuments de l'Église wisigothique*. Les Péres des 
Conciles nationaux, les Docteurs comme Isidore, Léandre, Julien de 
Toléde, ne s'y référent pour ainsi dire jamais. Le concile tenu à Séville 


Ven Un sermon de S. Augustin sur la priére cité par Béde, dans la Revue Bénédictine, 4I, 1929, 


p- 9-13. ; 
2. Sancti Augustini Sermones post Maurinos reperti (Miscellanea Agostiniana, vol. I), Rome, 


1930, p. 706-711. ; 
3. Analyse par W. VON HARTEL, Bibliotheca Patrum Latinorum.Hispaniensis, vol. I, Vienne, 

1887, p. 130-136, et par G. ANTOLIN, Catálogo de los Cédices latinos de la Real Biblioteca del 

Escorial, vol. III, Madrid, 1913, p. 481-487. 

4. La remarque vaut aussi pour quantité d’ceuvres patristiques, et des plus importantes. 
Sur la pauvreté de l'Espagne en manuscrits anciens, on peut toujours lire avec intérét les obser- 
vations faites, au lendemain de l'invasion napoléonienne, par G. HAENEL, Catalogi Librorum 
Manuscriptorum qui in. Bibliothecis Gallie, Helvetie, Belgii, Britannia Magne, Hispanie, 
Lusitania asservantur, Leipzig, 1830, col. 917-919. - l 
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en 619 sous la présidence de S. Isidore connaissait le sermon Morin XVII, 
et S. Ildefonse a inséré le sermon Denis VIII dans son ouvrage De cogni- 
tione baptismi® : encore ces deux sermons ne paraissent-ils pas dériver d'une 
tradition proprement espagnole. Contrairement à d'autres homélies 
patristiques, aucun sermon de S. Augustin n'est entré dans la composition 
des formules euchologiques mozarabes?. Toutefois, un sacramentaire? 
en présente deux, les sermons 317 et Morin IX, ce dernier d'authenticité 
trés douteuse. On les retrouve parmi quelques autres dans les « Homiliæ 
Toletanæ ». 

Ce dernier recueil englobe, à deux exceptions près (Morin XVII et 
Wilmart XII), tous les sermons de S. Augustin dont la présence en Espagne 
est constatée. Aussi devons-nous l'examiner spécialement. 

L'unique manuscrit se trouve à Londres, au British Museum. C'est le 
Add. 30853, du x1? siècle, et provenant de l'abbaye de Silos. Dom G. Morin 
en a publié une analyse, munie de notes critiques?. Le savant bénédictin 
estimait que l'homiliaire original, dont le manuscrit de Silos est une copie 
quelque peu imparfaite, fut composé dans la seconde moitié du vire siècle, 
pour servir à l'usage de l'Église de Toléde!?. Voici la liste des sermons 
de S. Augustin mis à contribution 


Fol. 8v, de die sancte Eolali@ : Morin II. Ce sermon n'est pas connu 
par ailleurs. 

fol. 15”, de die sancte Maria (18 déc.) : centon composé à l'aide 
d'extraits du sermon 225, dont la tradition manuscrite est d'origine 
italienne. 

fol. 28, in die apparitionis domini : piéce dont l'exorde est emprunté 
au sermon 373, dont la tradition est italienne. 

fol. 20, in die sancti Vincenti : extraits des sermons 275 et 276, 
de tradition principalement italienne. 

fol. 39, în quadragesima : extraits du sermon 206, tradition italienne. 

fol. 44°, de secundo dominico quadragesima : extraits du sermon 136, 
utilisé par S. Césaire pour son sermon 172. Tradition d'origine galli- 
cane, 

fol. 55, de effetatione : extraits du sermon 54, qui a trouvé place 


5. J. Mavoz, S.J., L’authenticite d'un des nouveaux sermons de S. Augustin confirmée par le 
Concile de Tolède de 619, dans la Revue d'Histoire ecclésiastique, 32, 1936, p. 340-345. Le méme 
auteur, Le symbole du XI* Concile de Tolède. Ses sources, sa date, sa valeur (Spicilegium sacrum 
Lovaniense, fasc. 19), Louvain, 1938, p. 90, a cru déceler dans ce symbole des réminiscences 
des sermons 189 et 196, mais les traces de ces derniers ne me paraissent pas certaines, 

6. Patrol. Lat., t. 96, col. 171. 

7. Dom M. HAVARD, Centonisations patristiques dans les formules liturgiques. Appendice H 
du livre de Dom F. CABROL, Les origines liturgiques, Paris, 1906, p. 281-316. Ma remarque ne 
porte que sur la série des « Sermones ad populum », car les Tractatus in Ioannem, qui à l'origine 
furent des sermons ont été largement exploités. ` 

8. LONDRES B.M. Ms. add. 30844, X1? siècle, prov. Silos. — Edit. M. FÉROTIN, Le Liber 
Mozarabicus Sacramentorum et les manuscrits mozarabes (Monumenta Ecclesia liturgica, vol. VI), 
Paris, 1912, col. 810 et 818-819. 

9. Liber Comicus (Anecdota Maredsolana, vol. I), Maredsous, 1893, p. 406-425. 

to. Ibid,, p. 406. i È 


pecu 
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aussi dans la collection augustinienne « De verbis Domini », formée en 
Italie, 

fol. 72%, quando infantibus albas deponunt: : c'est le sermon 
Denis VIII, déjà rencontré dans le De cognitione baptismi de S. Ilde- 
fonse. Tradition d'origine italienne, 

fol. 83, de ascensione domini : Morin IX, édité d'aprés ce manuscrit 
et le missel wisigothique Londres, BM. add. 30844. L’authenticité 
de ce sermon est discutable. 

fol. 108, de festivitate sancti Ioannis Baptiste : 379, réédité dans 
la « Revue Bénédictine », 59, 1949, p. 62-68. Tradition manuscrite 
italo- gallicane. 

fol. 126v, in die tions episcopi : 340, sous la forme que lui 
a donnée S. Césaire d’Arles, sermon 232. 

fol. 128v, Sermo unius iusti : forme abrégée du sermon de S, Augus- 
tin publié dans la « Revue Bénédictine », 59, 1949, p. 62-68, d'aprés un 
homiliaire gallican de Fleury (Orléans, ms. 60). 

fol. 155’, extraits du sermon 82, de tradition italo-gallicane. 

fol. 158, extraits du sermon 85, sous la forme donnée par S. Césaire 
dans son sermon 153. | 

fol. 171, sermon 348 remanié par S. Césaire (forme inédite). 

fol. 175, de tribulatione : extraits du sermon 6o (cf. « Rev. Bénéd. », 
58, 1948, p. 36-42), de tradition italo-gallicane. 

fol. 178, de elemosina : extraits du sermon 389 (cf. « Rev. Bénéd. », 
58, 1948, p. 43-52), de tradition double, italienne et gallicane. 

fol. 207, extraits du sermon 9 sous une forme interpolée qui parait 
être d'origine italienne : cf. C. LAMBOT, Le sermon IX de S. Augustin, 
dans Awgustimus Magister, Communications, Paris, 1954, p. 172. 

fol. 235, de die sancti Stephani (aussi dans le missel wisigothique, 
Londres BM. add. 30844) : extraits du sermon 317, dont la tradition 
est d'origine italienne. 


De ces vingt sermons, un seul est venu directement d'Afrique en Espa- 
gne, le Morin II pour la féte de sainte Eulalie, la vierge martyre de 
Mérida (304). On se serait attendu à ce qu'il en füt de méme des 
sermons 275 et 276 en l'honneur de S. Vincent,le célébre diacre de Sara- 
gosse, martyrisé à Valence sous Dioclétien!! : en fait, c'est en passant 
par l'Italie qu'ils se sont frayé un chemin. Tel est aussi le cas de presque 
tous les autres sermons, dont nous trouvons des vestiges dans les « Homiliæ 
Toletane » : venus d'Italie en Gaule, ils ont ensuite gagné l'Espagne, 
accompagnés de quelques piéces, dont la tradition est spécifiquement 
gallicane. 

. $. Césaire d'Arles fut le principal agent de transmission. Il avait à sa 
portée les nombreux recueils de sermons de S. Augustin que possédaient, 
parfois de longue date, des centres comme Lérins et Arles. Les uns étaient 
venus directement d'Afrique; d'autres avaient été importés d'Italie. 
Le saint eveque, dont la prédication populaire était le principal souci, 


II. Cfr. B. DE GAIFFIER, S.J., Sermons latins en l'honneur de Saint Vincent, dans les Mélanges 
Paul Peeters, vol. I (Analecta Bollandiana, 67, 1949, p. 267-286), p. 267-272 : Sermons de S. Au- 
gustin. 
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puisait inlassablement dans ce trésor, pour former des collections homi- 
létiques adaptées aux besoins de l'époque. Rarement il transcrivait sans 
rien y changer le sermon choisi. D'ordinaire, il le remaniait, l'abrégeait, 
le modifiait à son gré. C'est suivant cette méthode trés libre qu'il confec- 
tionnait ses propres recueils. Et ces derniers, il les répandait partout, 
jusqu'en Italie et en Espagne, comme l'atteste sa Biographie contem- 
poraine!?, 

Or, bien des indices montrent que le compilateur des « Homiliae Tole- 
tane » mit en coupe réglée des collections césairiennes!8. 

Sur les vingt sermons augustiniens, quatre se présentent sous la forme 
que S. Césaire leur a donnée (serm. 136, 340, 85, 348). 

En dehors des sermons authentiques, plus ou moins défigurés, l'Homi- 
liaire de Toléde ne comprend pas moins de trente-et-un sermons, que 
S. Césaire a lui-méme rédigés ou compilés. Des collections césairiennes, 
celle que Dom Morin a intitulée Durlacensis a fourni dix articles. 

Mis à part le sermon Morin II (Ste Eulalie), on est donc autorisé à 
tenir pour hautement probable, que l'Espagne a recu de la Gaule méri- 
dionale les rares sermons authentiques que nous livrent, souvent en piteux 
état, les manuscrits wisigothiques. Nous allons voir que, selon toute 
vraisemblance, il en va de méme du sermon Wilmart XII, qui fait l'objet 
principal du présent article. 


* 
* x* 


« Le manuscrit R. II. 18 de l'Escurial est un recueil fort connu depuis 
le xvni? siècle, et a fait l'objet de nombreuses notices! ; il provient De 
la yglesia mayor de Oviedo, et fournit de précieux modéles des divers 
styles d'écriture usités en Espagne au cours des vire, viri? et 1x? siécles!? ». 

Le volume n'est pas homogéne. Il comprend plusieurs manuscrits, 
ou débris de manuscrits, primitivement distincts. De celui qui renfermait 
le sermon Wilmart, ne subsistent plus que les actuels folios 83-86, occupés 
exclusivement par deux sermons, que le Catalogue de G. Antolín présente 
comme suit! : 


XIII. 1 (fol. 83). Incipit sermo sti. Ambrosii episcopi de pace. 
Domini in evangelio vox est pacem meam do vobis... des. quia nicil 
inter offensam potuit invenire, 2 (fol. 84‘) Incipit tractatus sancti A gus- 
tini de petere pulsare querere. Quoniam voluit dominus me hinc non 


12. S. Cesarti Vita I, n. 55 : « Longe... positis in Frantia, in Gallias, atque in Italia, in Hispa- 
nia, diversisque provinciis constitutis transmisit per sacerdotes quid in ecclesiis suis predicare 
facerent ». Sancti Cæsarii Opera, ed. G. MORIN, vol. II, Maredsous, 1942, p. 319. 

13. Cfr. G. Morin, Anecdota Maredsolana, vol. I, p. 405, et Sancti Caesarii Opera, vol. I, 
Maredsous, 1934, p. LXXXIX-XCI. 

14. Pour le détail, voir A. WILMART, art. cite, p. 6. 

15. ID., Ibid. 

16. Page 484. 
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discere debitorem. reddendi... des. beati abitabimus in domo dei cum 
in secula seculorum. laudabimus eum amen. Explicit. 


Le jugement favorable de Dom Wilmart sur l'authenticité du sermon 
attribué à S. Augustin a été ratifié par Dom Morin : il n'y a pas à revenir 
sur ce point. 

« Le texte, observait le premier éditeur, se tient bien, à notre avis, d'un 
bout à l’autre, c'est-à-dire pour l'ensemble. En plusieurs endroits, le 
copiste du manuscrit de l’Escurial, qui devait avoir entre les mains 
un modele en écriture continue, et qui, pour le reste, semble avoir accompli 
sa táche strictement, a sauté des mots, de telle facon qu'il nous faut faire 
des restitutions, tout au plus valables pour le sens. Le copiste, en outre, 
a recouvert le discours entier du vétement wisigothique, si particulier, 
que l'on connait!" » Et Dom Morin, dans la préface de sa réédition : 
« Totius.. sermonis testem... nullum habemus preter Escurialensem, 
qui sane antiquissimus, at multifariam rimosus est et depravatus, licet 
de sensu plerumque nihil ambiguum habeatur. Textum, ut potuit, editor 
emendare conatus est : verum non ubique nec satis ex sententia eventus 
ei processit, et, quod in iis rebus magni periculi est, sæpius et ex libidine 
a codice degressus vitia sermonis adgravavit, nedum castigaret ; unde 
ab eo dissentire haud uno in loco coactus sum!8 ». 

De telles conditions rendaient désirable la découverte d'un nouveau 
témoin. J'ai eu, contre toute attente, la chance de le rencontrer dans le 
manuscrit MUNICH, Staatsbibliothek 2200106, du XIIe siècle, et provenant 
de l'ancienne abbaye bénédictine de Wessobrunn en Haute-Baviére. Il 
occupe les folios 28-29. La copie est compléte, et la teneur excellente en 
somme : elle compense les défectuosités du manuscrit de l'Escurial. 
Les deux témoins étant indépendants l'un de l'autre, ils produisent, 
ensemble, un texte consolidé et sensiblement amélioré. 

Durant le haut moyen áge, l'Italie fut la grande pourvoyeuse de l'Alle- 
magne en sermons de S. Augustin. Comme tant d'autres manuscrits de la 
région, la copie bavaroise du sermon Wilmart émane sans doute d'un 
modèle italien. 

Que le sermon se soit d'abord propagé en Italie, nous en avons pour ga- 
rant Béde le Vénérable. Celui-ci en possédait le texte, en tira cinq petites 
sections, et les inséra bout à bout dans son Florilége augustinien sur les 
Epitres de saint Paul!®. Or, le studieux moine travaillait entouré des 
nombreux manuscrits que Benoit Biscop avait rapportés de ses voyages 
à Rome. Aussi, les textes de Bède sont-ils régulièrement d'accord avec 


17. Art. cité, p. 8-9. 

18. Sermones post Maurinos reperti, p. 705-706. 

19. JI Cor., x2. Patrol. lat., t. 39, col. 1733. Sur le recueil, v. A. WILMART, La Collection. de 
Bede le Vénérable sur l'Apótre, dans la Revue Bénéd., 38, 1926, p. 16-52. 

20. Cfr. C. LAMBOT, La tradition manuscrite anglo-saxonne des Sermons de saint Augustin, 


dans la Revue Bénéd., 64, 1954, p. 1-8. 


£ 
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les témoins italiens. On ne peut guère douter que, pareillement, notre 
sermon ne lui ait été procuré par un manuscrit venu d'Italie. 

Cheminant aussi vers l'Espagne, en passant par la Gaule méridionale, 
le sermon s'était adjoint celui qui, dans le manuscrit de l'Escurial, le 
précéde immédiatement, et forme avec lui un ensemble compact. Il 
importe que nous considérions de prés cette deuxiéme piéce. 

Attribué ici à saint Ambroise, le sermon De face se rencontre ailleurs 
sous le nom de saint Augustin. En réalité, il n'est l’œuvre ni de l'un ni 
de l'autre. On ignore qui en est l'auteur. 

En plus du texte de l'Escurial, resté inédit, il existe de ce sermon trois 
recensions imprimées, qu'il nous faut passer en revue, car elles accusent 
des remaniements effectués en Italie et en Gaule, sur un méme texte de 
base. 


| A. La forme que produit, d’après des éditions anciennes, la Patro- 
logie de Migne, t. 39, col. 1931-1932, et t. 52, col. 679-680 au bas de 
la page, est le dernier article d'une collection pseudo-augustinienne 
de vingt-quatre sermons, établie, à ce qu'il semble, en Italie, au plus 
tard au viii? siécle?!, 


B. Une seconde recension (Patrol. lat., t. 39, col. 1931 ; t. 52, col. 679- 
680), de moitié plus courte que la premiére, fait partie de la Collection, 
augustinienne mais non exempte de piéces apocryphes, qui est bien 
connue sous le titre De Verbis Domini, recueil formé en Italie lui aussi, 
et au VIII? siécle. 


C. Le sermon 174 de S. Césaire?? est composé presqu'entiérement 
d'un extrait du De pace, preuve que celui-ci est une œuvre ancienne, 
et qu'il ne tarda guére à passer d'Italie en Gaule, 


D. La recension propre au manuscrit de l'Escurial est la plus longue 
de toutes, Sa premiére partie coincide, dans l'ensemble, avec la re- 
cension A, mais aprés les mots, dum carnem propter ipsum descendens 
induit, elle s'en sépare et continue sur deux pages : carnem tolerabit, 
iniustam mortem amovit... quia nicil inter offensam potuit inuenire. 


L'étroite association, dans le manuscrit wisogothique, du sermon 
pseudo-ambrosien De pace et du sermon Wilmart est, pour ce dernier, 
un nouvel indice de provenance italo-gallicane. 


21. Cfr. A. WILMART, Art. cite, p. 6. 
22. Ed. G. MORIN, t. I, p. 669. 
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SIGLES ET ABRÉVIATIONS 


€ = ms. ESCURIAL R. II. 18, fol, 84v-86, début vme siècle, 
Sauf en de rares cas, les graphies de caractére wisigothique 
ne sont pas notées dans l'apparat. Dom Wilmart en a dressé 
un relevé, art. cité, p. 9. 

m = ms, MUNICH lat! 22001°, XIe siècle, fol, 28-29. 

beda = extraits de Béde, ad II Cor. 12. Patrol. lat., t. 39, col. 1733. 

wilm. = édition A. WILMART, Rev. Bénéd., 41, 1929, p. 9-13. 

mor. = édition G. MORIN, Sermones post Maurinos reperti, p. 706-711. 

edit, — accord Wilmart-Morin. 


Dans l'apparat, les leçons marquées d’un x ne manquent pas de probabilité. 


TRACTATUS SANCTI AUGUSTINI 
DE EO QUOD AIT DOMINUS : PETITE ET ACCIPIETIS 


Quoniam voluit dominus me hinc non discedere debitorem, reddendi 
quod promisi tempus agnosco. Et propterea ipsum evangelii capitulum 
iussimus et hodie recitari, quod recitatum est quando excusavi, ut quod 
tunc necessitate subtraximus, nunc caritate reddamus. Et ad conside- 
randa quidem omnia verba eiusdem capituli atque tractanda, nec tempus 
suppetit, nec nostrae ad hoc vires sufficiunt. Quod tamen maxime necessa- 
rium est inde ut dicamus, et donante domino, ut possumus dicimus. 

2. Hortatus est nos dominus petere, quaerere, pulsare, dicens : Petite et 
accipietis, quaerite et inuenietis, pulsate et aperietur vobis. Omnis enim qui 
petit accipit, et quaerens inveniet, et pulsanti aperietur. Haec primo hanc 
inferunt quaestionem, quae dissolvenda est pro viribus nostris. Novimus 

"petere multos et non accipere, quaerere et non invenire, pulsare et non 
š eis aperiri. Quomodo ergo omnis qui petit accipit ? Nam totum hoc, quam- 
vis ter et in tribus verbis dictum videatur, ad unam petitionem revo- 
catur. Petite, quaerite, pulsate, hoc totum petite est. Quod de illa conclu- 


1. Ita e (Agustini), Unde supra Aurelii Augustini p. — 2. ita beda, de petere pulsare quaerere 
€. — 3. discedere] discere e. — 6. consideranda] considerandam e. — 7. adque e. — 8. suppetit] 
sufficit p. — 8. ad hoc] adhuc p. — 8. sufficiunt] om. p. — 9. et] om. e edit. — 9. ut] quod e 
edit. — 9. dicimus] dicemus edit. — 11. aperietur] aperientur e. — 12. et querens inveniet] 
qui quaerit invenit e edit. — 12. aperietur] aperientur e. — 15. aperiri] aperire e. — 16. et in] 
ita p, ei e ım., et € 2m. edit. 


3. Quoniam voluit dominus, etc. Ce début laisse l'impression que le sermon fut prononcé 
hors d’Hippone. ` | 
"10-13. Mathi; 7, 7-8. 
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sione cognoscimus, ubi ait : Si vos, cum stiis mali, nostis bona data dare 
filiis vestris, quanto magis pater vester qui in caelis est dabit bona peten- 
libus se. Non ait, quaerentibus et pulsantibus, sed omnia tria in unum 
conclusit quod dixit, petentibus. 


3. Cur ergo multi petunt et non accipiunt, si omnis qui petit accipit ? 
An erramus in eo quod putamus nos petere et non accipere ? Praeter 
exempla cotidiana quae novimus, scriptura ipsa testatur petisse apos- 
tolum Paulum ut discederet ab eo angelus satanae, et non accepisse. Et 
invenimus malos petisse et accepisse, et bonos petisse et non accepisse. 
Quid enim peius a demonibus ? Et tamen porcos petierunt et acceperunt. 
Et inuenitur deus non fecisse desiderium apostolorum, et implesse desi- 
derium demoniorum. An dubitamus istos pertinere ad deum et regnaturos 
praecipue cum Christo, demones autem arsuros in aeternum cum suo 
principe diabolo ? Quid ergo dicimus ? nisi quia novit dominus qui sunt 
eius, et eorum omnis qui petit accipit. 


4. Sed adhuc de apostolo scripulus restat. Non enim ipse non erat inter 
eos qui sunt eius, qui hanc sententiam dixit : Novit Dominus qui sunt 
eius. Ergo, omnes qui sunt eius petunt et accipiunt, et nullus eorum petit 
et non accipit. Sed quaerimus, quid ? Ea quippe quae propter istam vitam 
temporalem petuntur aliquando prosunt, aliquando obsunt. Et quando 
ea scit deus obesse, non ea dat desiderantibus et petentibus suis, quomodo 
nec medicus dat quidquid aeger petierit, et amando negat quod, non 
amando, concederet. Exaudit ergo omnes suos ad aeternam salutem. 
Non omnes exaudit ad temporalem cupiditatem. Et ideo non exaudit ad hoc, 
ut exaudiat ad illud. Etenim aeger quoque, unde similitudinem dedimus, 


18. vos] vobis e. — 18. data] om. e edit. — 21. dixit] ita u, de e, est de wilm., est mor. 
— 23. Preeter] ita p, petere e cui supplendo praeponunt wilm. Necessarium est re(petere), 
mor. Longum est re(petere). — 25. Sathanæ p. -— 27. Et] om. e edit. — 26-29. invenimus... 
demoniorum] excerpsit beda. — 26. et bonos... accepisse] om. per homeot. p. — 27. a] om. u 
wilm. — 27.30. demon. u e beda, daem. edit. — 27. acciperunt e. — 28. inplesse e edit. 
— 29. demoniorum] demonum e. — 29. stos e. — 29. regnaturus e. — 30. precipue] ita p, 
quod iam in notis suggessit wilm., precipere e wilm, in textu, mor. — 30. in eternum] post 
diabolo w. — 31-35. Quid ergo... et accipiunt] excerpsit beda. — 31. nisi] om. e. — 32. eorum] 
ita beda, horum e edit., iterum p. — 33. scripulus] scrupulus u. — 33. enim] om. e edit. — 
35. Ergo... petunt] Petunt ergo qui sunt eius u. — 36-42. Sed querimus... exaudiat ad 
illud] excerpsit beda. — 36. que] qui e. — 36. stam e. — 36-37* temporalem vitam p. — 
39. quicquid u beda. — 39. petierit] petiit u. — 40. concederet] cederet y. — 42. illud] 
illum e, 


18-20. Math. 7, ir. 

25. Chr TINGCOD por 7% 

27 CE Matiz Oy I. 

Ste Lisp 2 159: 

39. quomodo nec medicus, etc. Cf. P. MONCEAUX, Christus medicus, dans les Comptes rendus 
des séances de l'Académie des Inscriptions et Belles-Lettres. 1924, p. 79 et suiv. ; J. CARCOPINO, 
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quando petit a medico quod scit medicus esse noxium, salutem prae- 
cipue a medico desiderat. Medicus ergo, ut aegrum exaudiat ad sanita- 
tem, non exaudit ad voluntatem. Denique etiam ipsa verba considera. 
Quando non accepit propter quod ter dominum rogavit, ait illi : Sufficit 
Ubi gratia mea, nam virtus in infirmitate perficitur. Quid a me desideras 
ut auferatur a te stimulus carnis, quem accepisti, ne in tuis revelatio- 
nibus extollaris ? Utique propterea hoc poscis, quia tibi prode esse nescis. 
Crede medico. Quod imposuit acre est, sed utile; facit dolorem, sed 
parturit sanitatem. Finem vide, et gaude negatum, atque intellege datum. 
Quem finem ? Virtus in infirmitate perficitur. Tolera ergo infirmitatem, 
Si desideras sanitatem. Tolera infirmitatem, si desideras perfectionem. 
Quia virtus in infirmitate perficitur. Nam ut scias te non deseri, sufficit tibi 
gratia mea. 


5. Propter hoc admoneo primitus caritatem vestram, quoniam scio, 
et omnes scimus et dissimulare non possumus — feriunt enim oculos et 
nolentium, quae hic cotidie fiunt miracula sanitatum per memoriam 
beatissimi et gloriosissimi martiris praesentis in hoc loco — sed sine 
dubio aliqui petunt et non accipiunt. Non se desertos putent. Interro- 
gent primitus cor suum, utrum fideliter petant. Quicumque fideliter 
petit, utiliter accipit, utiliter aliquando non accipit. Quando non curat 
corpus, curare vult animam. Crede ergo expedire tibi quod ille voluerit, 
qui te in regnum aeternum vocavit. Quid est enim hoc ipsum quod pro 
magno desideras ? Vitam aeternum tibi promisit, regnum cum angelis 
tibi promisit, sine fine requiem tibi promisit. Quid est quod modo non 
dat ? Nonne vana salus hominum ? Nonne omnes qui sanantur sine dubi- 
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batione morientur ? Quae mors cum venerit, omnia illa praeterita tam- 
quam fumus evanescunt. Vita vero illa, quae promissa est, cum venerit, 
finem utique non habebit. Ad hanc te armat, qui modo aliquid negat, ad 
hanc te praeparat, ad hanc te instruit. Sed et si acceperis sanitatem, quo- 
niam credidisti et petisti — non enim improbe petitur, etsi aliquando utili- 
ter non datur — accipe et bene utere. Qui enim sanatus incipit luxuriari, 
nonne illi aegrotare expediret ? Cum ergo acceperis sanitatem temporalem, 
ad usum bonum conuerte, ut ex eo quod dedit, illi serviatur qui dedit. Et 
noli te praeferre super alium qui forte petivit et non accepit, et dicere in cor- 
de tuo : Ego fidelior illo sum. Ad hoc enim audisti modo in evangelio : Nolite 
iudicare, ne iudicemini. Quid est, nolite iudicare, nisi.de occultis ? Quis 
enim prohibetur iudicare de manifestis, cum dicat alio loco scriptura : 
Quae manifesta sunt, vobis. Quae autem occulta sunt, domino deo vestro. 
Hoc est : quae manifesta sunt, vobis iudicanda permittite ; quae oc- 
culta sunt deo vestro dimittite. Unde enim scis, ne forte propterea illi 
qui petivit et non accepit negata est salus haec temporalis, quia fortior 
te est. Petivit et non accepit. Sed quid petivit ? Salutem corporalem. Forte 
fides eius fortior te est, et ideo tu accepisti quia, si non acciperes, deficeres. 
Neque hoc confirmavi, sed « forsitan » dixi, ne hoc faciam quod prohibeo, 
ut sententiam de occultis ferre non audeam. Aliquando enim propterea 
non accepit, quia infideliter postulavit ; aliquando propterea non accepit, 
quia fortior te est, ad exercendam in illo patientiam, sicut diximus de 
apostolo. Fortior erat, et tamen nondum perfectus, ita ut audiret : Virtus 
in infirmitate perficitur. | 


6. Nouimus eos — clamant eorum litterae — verbo sanasse languidos. 
Ipse apostolus Paulus ait cuidam : Eneas surge, sterne tibi. Surrexit vetus- 
tissimus languidus continuo sanatus, et stravit sibi. Et tamen idem ipse 


ait de quodam discipulo suo : Trophimum autem aegrotantem reliqui Mileti, 


Sanas ignotum quo venis, et aegrotantem relinquis discipulum unde 
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discedis ? De Epafra quid dicit ? Tristis, inquit, erat ex eo quod audie- 
ratis eum infirmatum fuisse, nam et infirmatus est usque ad proximum 
mortis. Quid magnum erat Paulo apostolo eum quoque verbo sanare, 
nec permittere usque ad mortis proximum pervenire ? Sed deus, inquit, 
miserius est eius; non solum autem eius, sed etiam mei, ne tristitiam super 
tristitiam haberem. Videtur quia volebat eum sanum fieri. Si volebat, 
utique et orabat, et tamen orans non impetrabat. Vix tamen quando 
impetravit, gratias egit, quia vel vix impetravit. Beato Timotheo consi- 
lium: dat medicinae. Paraliticum vetustum verbo erexit. Stomachum 
karissimi et unianimis et, sicut ipse appellat, germanissimi discipuli sui 
eodem verbo sanare non potuit. Et tamen ait : Noli usque adhuc aquam 
bibere, sed modico vino utere propter stomachum et frequentes tuas infirmita- 
tes. Haec satis sint de hoc quod volui admonere caritatem vestram, ne vel 
irrideatis eos et male de illis sentiatis qui forte petierint et non accepe- 
rint, aut deficiatis qui forte petitis et non accepistis, aut vos non accipien- 
tibus superbe praeferatis qui petitis et accipitis. 


7. Quid est ergo illud, quod omnes omnino qui sunt eius petunt et 
accipiunt, quaerunt et inveniunt, pulsant et aperietur eis ? Nisi enim 
esset aliquid tale, non diceret veritas : Omnis enim qui petit accipit. 
Quid est hoc ? Ubi inuenitur ? In ipso capitulo quaeramus, ne forte 
ibi quod quaerimus inveniamus. Ibi habes, prorsus ibi habes. Agnoscamus 
nos, ubi audimus quia mali sumus. Ait enim : Vos cum sitis mali, 
nostis bona data dare filiis vestris. Quanto magis pater vester caelestis dabit 
bona petentibus se. Et patrem nostrum dixit bonum, et nos malos. Quid 
ergo ? Deus summus ille bonus pater est malorum ? Negare tamen non 
possumus, quamvis videatur absurdum. Veritas loquitur : S? vos cum 
sitis malt — quid contradicimus veritati ? — nostis bona data dare filis 
vestris. Ea bona damus filis nostris, quae tamen non faciunt bonos. 
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Si ergo nos possumus dare bona, quae non faciunt bonos, tamen bona 
sunt, quid restat ut petamus a deo, nisi bona quibus simus boni ? In- 
crepati enim sumus, cum dictum est: cwm sitis mali. Et demonstratum 
est tamen nobis pater noster summus bonus, qui in caelis est. Non eru- 
bescimus sub tali patre esse mali ? Aut vero ille pater malorum esse 
vellet, si malos vellet relinquere, si malos nos vellet in perpetuum rema- 
nere ? Si ergo mali sumus, et patrem bonum habemus, hoc petamus, hoc 
quaeramus, ad hoc pulsemus, ut bonus nos faciat bonos, ne habeat filios 
malos. Et quatenus fit modo quisque bonus ? Quatenus ? Quantum- 
cumque profecerit, pugnaturus est contra cupiditates, pugnaturus est 
contra libidines. Quantumcumque profecerit, et si quis pacem habeat 
ab eis quae intus vel quae foris sunt, in se ipso bellum habebit, in se 
ipso certamen acturus est, nec desinet agere certamen, spectante illo 
qui paratus est adiuvare laborantem et coronare vincentem. Cum vero 
transierit omnis dissentio et omnis rixa quod sumus — languor enim 
noster et rixa nostra non alia contraria nobis natura, sed quodammodo 
adsueta natura languor noster est. Non eramus sic in paradiso ; nihil nobis 
repugnabat ex nobis. Dimisimus eum cum quo pacem habebamus, et bel- 
lum nos ipsi nobiscum habere coepimus. Et haec nostra miseria. Et ma- 
gnum est in hac vita in hoc bello non vinci. Nam carere hoste in hac vita 
non possumus. Erit autem vita ultima, quando inimicum nullum 
habebimus nec foris nec intus : novissima enim inimica desiruetur mors. 
Tunc beati habitabimus in domo dei, et in saecula saeculorum lauda- 
bimus eum. Amen. 
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Le livre XIII des « Confessions » 


I. IMPORTANCE GENERALE DU DERNIER LIVRE 


L'unité des Confessions a été mise en doute par ceux qui insistent 
sur l'histoire, ou ceux pour qui la confession est avant tout un aveu de 
fautes, méme s'il est fait en esprit de louange et de reconnaissance. Ces 
deux positions sont intenables, car elles mettent au second plan la vie 
spirituelle. Voilà, sans aucun doute, le trait prédominant et caractéris- 
tique de l'ouvrage, livre de priére avant tout, pur écho des entretiens pieux 
de l'évéque avec Dieu, guide aussi pour les autres en cet exercice, comme 
l'insinue l'auteur lui-même dans les Révisions (II, c. vi, I). L'origine bibli- 
que du mot et l'usage qui en est fait invitent à mettre l'accent sur la 
louange divine, et, si l'on y est fidéle, le probléme de l'unité ne se pose 
pas de facon aigué. Or, ce n'est pas seulement au livre X, notamment 
C. I-V, I-7, que l'accent est mis sur la louange. Il est prédominant dés le 
début et les premiers chapitres du livre I ne font presque aucune allusion 
à la vie de péché de l'auteur. C'est la louange qui domine dans la plus 
grande partie de l'ouvrage. 

Cette louange a partout un caractére trés élevé, non seulement sur le 
plan doctrinal, mais sur le plan spirituel; elle est l'effusion d'une âme 
toute remplie de Dieu et soumise à l'action de l'Esprit-Saint. Ce trait 
n'est pas toujours assez remarqué, et de là viennent maintes équivoques. 
Certains ne voient que lyrisme humain et littérature en ces pages qui 
sont, cependant, toutes pleines de Dieu perçu comme présent et vivant 

- en l’äme, ce qui est un fruit éminent de la grace. Saint Augustin lui-méme 
a maintes fois analysé cette expérience religieuse et il l'a expliquée par 
une action éminente du Saint-Esprit. Or, précisément, le dernier livre 
des Confessions est tout entier consacré à ce sujet et on ne l'a pas généra- 
lement assez relevé. Nous voudrions en ces pages combler cette lacune 
et montrer, qu'en fait, le livre XIII des Confessions est comme une longue 
description, enthousiaste, souvent lyrique, des interventions de l'Esprit 
de Dieu dans la vie chrétienne, surtout parfaite. 

Ce théme, qui est capital, est souvent resté dans l'ombre, parce que 
certains auteurs ne retiennent comme valable qu'une explication théolo- 
gique stricte, laquelle ici est souvent voilée, sinon absente. D'autres n'y 
voient qu'un raffinement de lettré, attiré par le « jeu des allégories », 
comme s'exprime P. de Labriolle, qui, du reste, se garde de négations 
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outrées. La réalité est tout autre. Par delà les allégories et les évocations 
dogmatiques certaines, il y a, en ces pages, une vraie doctrine spirituelle, 
qui est le couronnement de tout l'ouvrage. On sait qu'Augustin est coutu- 
mier du fait. Le De magistro est un long exercice préparant, de trés loin, 
le lecteur à une doctrine condensée en quelques pages au chapitre XIV, 
n.45-46. Le De quantitate fait de méme pour exposer les diverses activités 
de l’äme groupées dans les derniers chapitres, XXXII-XXXVI, 70-81. 
Les cinq premiers livres du De musica sont une large introduction à la 
philosophie du livre VI. Tous ces traités sont des ceuvres de jeunesse; 
mais le De Trinitate, qui est de la grande maturité de l'auteur, procède 
de méme, au moins dans la seconde partie. Ces remarques expliquent assez 
la méthode employée dans les Confesstons. 

Ici,- les neuf premiers livres pourraient être considérés comme une 
monumentale, mais véritable introduction, de 134 chapitres, chiffre qui 
sera dépassé de dix par les quatre derniers livres de l'ouvrage, car chacun 
de ceux-ci est fort compact. Cependant, il parait plus normal d'y voir une 
vraie premiére partie, sans détriment pour l'unité. L'auteur choisit ses 
premiers thémes de réflexion dans ses expériences de jeunesse, jusqu'à 
trente-deux ans, mais les considérations qu'elles provoquent sont bien 
celles d'Augustin écrivant dix ans aprés sa conversion. D'oü leur affinité 
profonde, en dépit des apparences, avec celles des livres oü l'auteur se 
décrit tel qu'il est à ce moment de sa vie. L'unité de l'ouvrage est donc à 
chercher là, dans cette analyse d’äme du nouveau prélat. Il est écrasé 
par sa charge, soit qu'il se rappelle ce qu'il fut (livres I-IX), soit qu'il se 
considère tel qu'il est ou se croit être (livre X), ou qu'il cherche ce qu'il 
peut réaliser pour étre le porte-parole de ce Dieu dont il a une si haute 
idée, car voilà le théme (livres XI-XIII), qui achéve l'ouvrage. 

Les dernières lignes du livre X, c. XLII, 70, décrivent de façon très 
émouvante les inquiétudes d’äme qu'éprouva Augustin au début de son 
épiscopat, en considérant les grandeurs de sa charge. On ne voit là d'or- 
dinaire qu'un rappel de sa conversion lointaine. Mais tout le contexte 
s'y oppose. L'évéque vient d'évoquer, avec une humilité qui a quelque 
chose d'héroique, car il ne s'agit plus d'un passé lointain, mais d'un état 
présent, les mouvements intérieurs désordonnés qu'il éprouve en son 
étre profond, et méme s'il les réprouve, il n'en est pas moins humilié par 
cette misère ; d’où une tentation de « fuite en quelque solitude », formule 
qui ne répond pas à l'ancien projet longuement étudié de vie retirée 
avec des amis pour la recherche de la sagesse, projet qui peut, de fait, 
étre réalisé à Cassiciacum, à Tagaste, puis à Hippone méme. Il parle mani- 
festement ici d'autre chose que d'une retraite organisée : c'est d'une 
vraie fuite qu'il s'agit. Et le projet est signalé à la fin du livre X, qui est 


1. Conterritus peccatis meis et mole miseriae meae, agitaveram corde meo meditatusque 
fueram fugam in solitudinem, Confess., X, XLII, 70. 
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consacré à l'état présent de son äme, sur lequel l'auteur vient d'insister 
avec une sévérité purifiante, mais apparemment outrée. Cette rigueur, 
fruit sans doute de hautes lumiéres surnaturelles, trouva d'ailleurs son 
contrepoids en d'autres directives intérieures centrées sur le mystére du 
Christ, qui a précisément été évoqué par Augustin en conclusion de son 
sévére examen de conscience, ch. XLII, 67, et xLII, 68-69. Et voici la 
réponse du saint : « Cela (la fuite), vous me l'avez défendu, et vous m'avez 
réconforté, en me disant : Justement, le Christ est mort pour tous, peur 
que ceux qui vivent, désormais ne vivent plus pour eux-mémes, mais pour 
celui qui est mort pour eux. Voilà, Seigneur : je jette en vous toute mon 
inquiétude, pour avoir la vie ». (Ibid., 70). 

Cette décision prise, saint Augustin se tourne vers Dieu, en particulier 
vers le Christ, « l'Unique » Fils de Dieu, « en qui sont cachés tous les tré- 
sors de la sagesse et de la science », et qui nous a sauvés. Ces trésors, 
il va les considérer en leur source méme, d’où peut venir à l'apótre la 
force supérieure dont il a besoin pour remplir sa mission. La parole 
sacrée, adressée par Dieu à l'humanité, à travers l'Ecriture, est réduite 
ici à quelques textes, mais ils sont poussés à fond par le saint, qui va 
s'attacher à chacune des trois Personnes, soit groupées, soit envisagées 
séparément. Il arrive ainsi à la vraie substance spirituelle du divin Mes- 
sage, envisagé de trés haut. 

Les premiers mots du texte inspiré, « In principio creavit », suffisent à 
alimenter tout le livre XI. C'est le Pére, Créateur de l'Univers, qui est 
le plus directement en vue, bien que le Verbe y paraisse souvent, à cause 
de la part que lui reconnait saint Jean dans la création d'abord, puis dans 
la manifestation de Dieu. Il est particuliérement évoqué à propos du 
temps, réalité par où la nature se distingue le plus de Dieu et par où elle 
peut aussi s'en rapprocher en quelque maniére, r, 1. 

Le livre XII expliquant l'objet général de la création, le ciel et la terre 
( calum et terram), pose encore un problème fondamental à propos de la 
matiére et l'étude du temps est reprise ici à des points de vue nouveaux, 
trés divers, montrant la transcendance de Dieu et celle du monde angé- 

lique, symbolisé par le ciel et le « ciel du ciel », c. I-xIv, 2-17. Ici saint 
Augustin aborde un autre sujet qui n'a pas, avec le précédent, de lien 
direct, mais qui lui est rattaché par un pur artifice, à base de symbo- 
lisme : le firmament étoilé représente l'Ecriture, par laquelle Dieu nous 
parle et trés spécialement le Verbe, la Vérité, dont les saints Livres 
portent les messages destinés à la sanctification des hommes, XV-XXXII, 
18-43. Les principes d'exégése que pose ici Augustin sont fort complexes 
et certains ont pu étre discutés, d'autant que l'auteur ne les donne pas 
tant pour des régles définitives que comme des suggestions. En terminant 
il évoque le Saint-Esprit, auquel il consacrera d'ailleurs tout le dernier 

livre. 

Surpris lui-même par l'abondance des réflexions qu'il a multipliées à 
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propos des premiers mots de la Genése, l'auteur tourne court et pose, à 
propos des six jours de la création, les principes qui, à ses yeux, vont 
éclairer toute l'Ecriture. Ils se réduisent à la révélation concréte de 
l'Esprit-Saint, qui a pour mission d'éclairer intérieurement les Saintes 
Ecritures aux yeux des chrétiens fervents. Tel sera, en effet, le théme 
général du livre XIII. Des le début de cette partie nouvelle, dont lim- 
portance théologique est capitale, l'auteur en donne en quelque sorte la 
clé. La doctrine va reposer sur une trame biblique et il est bon d'en. 
fixer ici, à l'avance, les grandes lignes ; il faudra d'ailleurs les dépasser 
pour suivre le vrai déroulement de la pensée. 

En cet Hexaméron spirituel, le premier et le dernier jour sont parti- 
culièrement développés, les quatre autres formant une sorte de partie 
moyenne, assez homogène d'ailleurs. L’ceuvre du premier jour, la lumière, 
est la plus largement traitée, dans les chapitres IN-xIV, 4-15 : elle forme 
une sorte de partie fondamentale, sur laquelle reposera toute la suite. 
De fait, l'auteur va se borner à de bréves notations sur l'activité des 
quatre jours suivants : il évoque le firmament, ceuvre du deuxiéme jour, 
c. XV-XVII, 16-19 ; les eaux et la terre féconde, œuvre du troisième jour, 
c. XVII, 20-2I ; les astres, œuvre du quatrième jour, c. XVIII-XIX, 22-25 ; 
les étres vivants produits au cinquiéme, peuplant les airs et la mer, c. Xx, 
26-28. Par contre, il s'arréte très longuement sur l’œuvre du sixième jour, 
l'homme, étre complexe, corps et esprit, en qui la vie se présente comme 
l'achévement de l'oeuvre divine dans le monde, d’ot l'ampleur des sug- 
gestions, c. XXI-XXVII, 28-42. Trois séries de réflexions générales vien- 
nent clóre l'exposé : deux sur l'ensemble de l'ceuvre divine, et üne autre 
sur la paix éternelle, à propos du repos du septiéme jour. 

Cette évocation de la vie éternelle sur laquelle s'achévent les Confes- 
sions est, à sa maniére, une indication de l'idéal qui attirait l'auteur en 
ses larges exposés spirituels, car voilà ce qui donne à son ouvrage sa valeur 
unique : tout y est orienté vers la vie divine participée. Le livre XIII en 
présente comme une synthése supérieure, avec insistance sur la vie 
parfaite des chrétiens pleinement soumis à l'Esprit-Saint. C'est à ce 
point de vue qu'il faut se placer pour le comprendre jusqu'en ses pro- 
fondeurs. C'est aussi par cette voie qu'on peut atteindre le fond de la 
pensée augustinienne qui s’affirme dans les grands chefs-d’ceuvre du 
saint et dont les meilleurs maitres spirituels,de l'Eglise d'Occident se 
Sont inspirés depuis quinze siécles. 
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II. CONTENU DOCTRINAL DU LIVRE XIII 


Haute mission du Saint-Esprit dans la vie chrétienne. 


Le théme dominant du livre XIII est, sans conteste, l’action éminente 
du Saint-Esprit dans l'àme appelée à la vie divine. Le texte biblique 
commenté fournit un cadre à cet exposé, mais il faut le dépasser et se 
tenir constamment sur le plan: supérieur de la vie chrétienne, avec ten- 
dance méme à se fixer sur les hauteurs de cette vie. Tout alors devient 
clair en ces pages souvent énigmatiques. Les symboles déployés alors 
ne sont plus un « jeu », mais l'appui normal d'une doctrine trés élevée et 
trés riche, exposée dans le cadre du premier chapitre de la Genése, mais 
consacrée à de tout autres réalités que celles du texte pris à la lettre. 
Saint Augustin ici spiritualise sans scrupule, d'autant qu'il a conscience 
d'exposer, à propos de la lettre, une théologie d'une trés large envergure. 

Ainsi envisagé, en ses tendances doctrinales profondes, le livre XIII 
constitue une synthése remarquable sur le róle du Saint-Esprit dans 
l’âme du baptisé, et particulièrement en celui qui s'est élevé par degrés à 
une parfaite docilité à l'action de la gráce dont le Saint-Esprit a la 
garde et la responsabilité courante. D’oü les divisions suggérées ici pour 
marquer le progrés de la pensée : 


A. Théme fondamental, à propos du premier jour : principes touchant 
le Saint-Esprit, en Dieu et dans les créatures spirituelles, III-XIV, 4-15. 

B. Applications diverses à la vie chrétienne, à propos des jours 2 à 5 : 
série des grands moyens de sanctification, XV-XX, 16-20. 

C. Description du chrétien parfait, à propos du sixième jour : exposé 
des activités supérieures du chrétien conduit par l'Esprit divin, XXI- 
XXVII, 29-42. 

‘D. Aspects divers de la perfection, d’après les compléments qui achévent 

- de fixer, par les sommets, les orientations intérieures de l'oeuvre, XXVIII- 
XXXIV, 43-53. —- 
. Manifestement, la trame générale du livre est beaucoup plus spiri- 
tuelle qu'exégétique : l'Ecriture Sainte est ici, pour l'auteur, une simple 
occasion d'exposer, dans un ordre donné par ailleurs, une doctrine qui a 
sa valeur propre et dont l'Ecriture est bien la source, au moins en d'au- 
tres textes : ceux du présent chapitre ne fournissent rien de plus qu'un 
moyen d'exposition. doctrinale. Mais le cadre est trés riche et il mérite 
qu'on l'examine de prés, En réalité, c'est une synthése abrégée de haute 
spiritualité, doctrinale et vivante, l’une des plus. riches que nous ait 
laissées l'antiquité, souvent sous la forme lyrique et entrainante qui 
caractérise les plus belles pages des Confessions. 
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A. LE THEME FONDAMENTAL : I-XIV, I-I5. 


La méditation d' Augustin s’arréte ici spécialement au Saint-Esprit, mais 
il se garde d'oublier les deux autres Personnes divines. Le Pére, Créateur, 
est, dés les premiéres lignes, invoqué avec un amour où le respect se fond 
dans la tendresse (c. I, I), unie à l'humilité de l'étre tiré du néant, II, 2. 
Le Fils, Verbe éternel, est évoqué aussitót comme lumiére des esprits, 
qui doivent s'unir à Dieu sous peine de tomber dans l'esclavage du péché, 
œuvre des ténèbres, 11, 3. Cette évocation du Père et du Fils conduit à 
la première œuvre de Dieu, la lumière, en fait les esprits : en eux va régner 
spécialement l'Esprit-Saint, et, par là, l'auteur des Confessions aborde 
la troisième Personne, en qui s'achève le mystère de la Trinité, ııı-v, 4-6. 

La créature spirituelle n'est vraiment lumiére que par l'illumination 
surnaturelle et celle-ci est un don gratuit de Dieu : cela n'est dá qu'à la 
gráce?. Ce don n'a pas été accordé par suite d'indigence en Dieu, mais 
par un effet de sa plénitude dans l'ordre du bien. Celle-ci est exprimée 
par l'Ecriture elle-méme quand elle dit de l'Esprit qu'il « se mouvait 
au-dessus des eaux » (Gen., I, 2). C'est lui qui a pour mission de perfec- 
tionner les créatures en les unissant à Dieu, leur principe, fin supréme 
de leur activité, car l'esprit créé doit « vivre de plus en plus prés de la 
Source de vie, voir la lumière dans sa lumière (ps. 35, 10), pour être et 
parfait et lumineux et bienheureux » (c. IV, 5). L'auteur ne fait pas ici 
une exégése littérale, mais donne une application spirituelle à base de 
théologie. L'ensemble de l'exposé va se tenir à ce niveau, qui n'exclut 
pas un sens littéral, mais ne le recherche pas, pour s'attacher exclusi- 
vement à des applications morales, fondées sur le mystére des condes- 
cendances gratuites de Dieu vis-à-vis des créatures spirituelles. 

La personne du Saint-Esprit est ainsi mise au premier plan des préoc- 
cupations de l'auteur, comme y furent le Pére et le Verbe dans les deux 
livres précédents. Ce point de vue est capital et il convenait de noter 
ici précisément la place que tient cette nouvelle Personne dans le mystére 
trinitaire. Ce premier chapitre de l'Ecriture porte une thése aux yeux 
d'Augustin : la mission sanctificatrice de la Troisiéme Personne, car on 
doit étre Dieu pour la remplir efficacement. Ailleurs, le saint étudiera les 
Trois Personnes d'un point de vue strictement théologique ; ici, il les 
considére dans leurs relations avec les créatures, et la mission du Saint- 
Esprit est, avant tout, sanctificatrice. Tel est le théme essentiel du pré- 
sent ouvrage. Voyons les modalités de réalisation de la thése ainsi posée. 

Cette mission de l'Esprit est envisagée d'abord à un point de vue 
négatif, peut-on dire, la lutte contre les obstacles à la vie divine. La 
mention tardive qui est faite de l'Esprit dans la Genése fournit à saint 
Augustin l'occasion cherchée d'expliquer le pourquoi de ce combat qui 


2. Non deberet nisi gratiae tuae. Ibid., 111, 4. 
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va s’imposer contre les sens (VI, 7). L’amour saint ne peut surgir et vivre 
que par la lutte contre la concupiscence à laquelle est soumis l'homme ici- 
bas. Le saint en parle (virr, 8) avec une émotion qui rappelle maintes 
descriptions de l'esclavage qu'il subit dans sa jeunesse et dont traitent 
les premiers livres des Confessions. Il se borne ici à l'antithése des deux 
amours : « Que d'analogies ! Que de dissonances ! Il s'agit d'affections, 
d'amours : impureté de notre esprit qui nous entraine au fond par amour 
des aises ; sainteté de votre esprit qui souléve par désir d'une sécurité 
supérieure » (vir, 8). Voilà l'Esprit au-dessus des eaux ! L’auteur s'arréte 
à ces luttes intimes de l'homme : il en a tant souffert (vri, 9)! mais il 
insiste plus encore sur la puissance de l'amour divin quand l’Esprit-Saint 
l'enflamme et l'avive au cœur de l'homme. D'où ce mot célèbre qui 
exprime une des théses capitales de l'augustinisme : « Mon poids, c'est 
mon amour : c'est lui qui m'emporte, ot que j'aille? » (rx, 10). 

Nous voici déjà sur un plan positif et celui-ci va entrainer Augustin 
vers les hauteurs de la théologie. Il faut d'ailleurs en demander l’intelli- 
gence à Dieu, source de toute lumière. C'est lui qui a éclairé les bons 
anges et les a fixés dans l’indéfectible lumière, au point de devenir eux- 
mémes « lumiére » (Ix, 10). L'homme éclairé par Dieu participe en quelque 
maniére à ces hautes clartés, et ici saint Augustin, considérant son intel- 
ligence éclairée par la foi, y trouve les bases d'une analogie trinitaire qui 
n'avait encore été donnée par personne. Etre, connaître, vouloir : ces 
trois réalités d'un unique vivant peuvent exprimer quelque chose du 
mystére d'un Dieu en trois Personnes, pour les àmes qui ont la foi à ce 
mystére et surtout qui en vivent de quelque facon par la gráce de l'Esprit- 
Saint, comme le suggère tout le contexte (XI, 12). Précisément, à ce point 
de son exposé, saint Augustin s'unit au Dieu Pére, Fils et Saint-Esprit en 
des mouvements de foi qui sont l’œuvre méme de cet Esprit, par l'amour 
qui transfigure cette vertu (xir, 13). L espérance n'est pas oubliée d'ail- 
leurs; elle est abondamment recommandée (xir, r4) et méme chantée 
par les propres paroles de l'Esprit-Saint dans l'Ecriture (xIv, 15). 


B. L'ŒUVRE DE 4 JOURS APPLIQUÉE A LA VIE CHRÉTIENNE. XV-XX, 10-28. 


La méthode doctrinale adoptée par saint Augustin dans son explication 
de la Genése touchant le premier jour va le porter, les bases spirituelles 
étant posées, à chercher des applications de méme ordre aux œuvres 
décrites dans les autres jours. Il passera d'ailleurs rapidement sur les 
quatre suivants, qui peuvent, de fait, d'aprés ses exposés, se grouper 
en un tout homogéne: les moyens de sanctification courants accordés par 
l Esprit divin pour la spiritualisation progressive de l'homme, sur le 
plan surnaturel évidemment : il s'agit en effet de le sanctifier, et la vraie 


3. Pondus meum amor meus ; eo feror, quocumque feror. 
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sainteté est un don gratuit. Le principe de cette divinisation reste donc 
le méme, le Saint-Esprit, mais les modalités d'action sont ici analysées 
par le menu, les principales au moins. Suivons-les en les rattachant, 
comme le fait saint Augustin, à chacun des jours qui accompagnent 
la création de la lumiére. 


1. L'Ecriture Sainte est figurée, pour Augustin, par le firmament, 
ceuvre du second jour : ch. xv-xvr, 16-19. Il avait déjà abordé le sujet 
dans le méme sens, au livre XII, c. xvii et suivants, à propos du ciel 
et de la terre dont parle le premier verset de la Genése. Le sujet est repris 
ici à un point de vue plus pratique : la parole de Dieu est comme un 
immense rouleau déployé, 16, sur lequel sont fixées les volontés divines 
sur nous, chastes oracles qui appellent notre adhésion, 17. Sur un plan 
supérieur s'étend un autre espace, le firmament des esprits qui voient 
Dieu, celui qui éclaire ici-bas les prédicateurs, échos du Verbe venu sur 
la terre pour nous présenter les vérités célestes, en attendant que nous 
puissions les contempler là-haut, 18. Toutes ces lumiéres sont d'ailleurs 
inférieures à la réalité : Dieu seul est source de lumiére, comme il est 
source de vié, XVI, I9. ; 


2. La distinction des bons et des méchants dans le monde est symbolisée 
par la séparation des eaux améres et de la terre féconde, décrite au troi- 
siéme jour : l’océan représente les passions livrées a leurs appétits, mais 
en des limites bien marquées par.des rivages, xVII, 20, tandis que les 
terres fécondes dégagées des eaux représentent les actions bonnes que 
font les serviteurs de Dieu, 2r. 3 


3. Les astres du firmament, soleil, lune, étoiles, au quatrième jour, 
ouvrent aux yeux d’Augustin, les vastes horizons d’une vie spirituelle 
éminente, où la contemplation joue un grand rôle : ch. XVIII-XIX, 22-25. 
Voici les éléments de ce haut allégorisme moral et mystique. Le cha- 
pitre xvii décrit l'action qui prépare la contemplation, c'est-à-dire les 
vertus purificatrices de l’àme, pareilles aux lueurs de la nuit et de l'aurore, 
22 ; puis il exalte les dons de sagesse, de science et d'intelligence, 23. Le 
róle sanctificateur des vertus correspondant aux dons inférieurs est 
évoqué ensuite, XIX, 24, et tout l'exposé s'achéve par une enthousiaste 
description de l'apostolat réalisé par les Ames que l'Esprit de Dieu a 
ainsi introduites dans la lumiére du jour : « O vous, race choisie, vous les 
faibles de ce monde, qui avez tout quitté pour suivre le Seigneur, allez à 
sa suite, et confondez les forts ; allez, vos pas sont radieux !... Oh !... 
courez en tout lieu, flammes saintes, flammes splendides ! Vous étes la 
lumière du monde ; vous n'êtes pas sous un boisseau. Celui à qui vous 
vous étes données a été exalté et vous a: exaltées. Allez, faites-vous connai- 
tre à tous les peuplest, 25 ». 


4. Voir Contemplation augustinienne, p. 98-ror. 
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4. Les étres vivants énumérés par la Genése au cinquiéme jour, vont 
devenir, chez Augustin, les symboles des moyens de sanctification dont 
dispose l'Eglise pour réaliser sa mission sur la terre, Xx, 26-28. En ce seul 
chapitre, trés sommairement, il signale deux sortes de réalités matérielles 
utilisées pour conférer les dons surnaturels aux hommes : les rites sacra- 
mentels sont rattachés aux reptiles qui habitent souvent dans l'eau, 
tandis que les oiseaux sont des messagers des paroles de vie, 26 : c'est 
gráce au Verbe de Dieu que ces effets sont produits, 27 ; mais il faut 
que l’äme dépasse les objets sensibles pour atteindre la réalité spirituelle 
qu'ils apportent, 28. Quelques mots suffisent à évoquer tout cela, car ici 
le saint évite de s'attarder. Il va, par contre, insister sur le sixiéme jour, 
où, de nouveau, il retrouve les hautes activités que l'Esprit-Saint exerce. 
dans l’äme du chrétien parfait. 


C. LE SIXIÈME JOUR : LE CHRÉTIEN SOUMIS A L ESPRIT-SAINT. 


Comme il l'avait fait au premier jour, consacré à la lumiére et au 
Saint-Esprit, saint Augustin va s’attarder au sixiéme jour, où il considère 
en l'homme sorti des mains du Créateur la vie parfaite que le méme 
Esprit vient réaliser ici-bas, au nom du Christ, dans les baptisés soumis 
à son action. Il est intarissable en ce domaine, oü l'on sent qu'il met une 
large part d'expérience personnelle, fondée sur le message évangélique sans 
doute, mais enrichie par la priére. Ne repose-t-elle pas aussi sur une 
fréquentation commencée de fidéles ou des prétres d'élite qu'il a formés 
et qu'il a vus à l’œuvre en divers champs d'apostolat ? Cette fin des Confes- 
sions est manifestement un écho des observations faites par le prétre et 
méme par l'évéque en ses premiéres activités apostoliques. Certains déve- 
loppements ne s'expliquent pas autrement ; ils sont un fruit manifeste 
d'une activité toute consacrée à Dieu, sous l'inspiration du Saint-Esprit, 
dont précisément il cherche à décrire les interventions. Attardons-nous 
à ces pages qui sont tout un programme. 

Le chrétien vivant (anima viva) est le baptisé qui s'inspire de sa 
foi dans sa conduite, xx, 29 : il maitrise ses passions, qui sont les mou- 
vements de l'àme morte?, xxr, 30 ; et il s'attache avec ferveur à l'imita- 
tion du Christ, selon l'enseignement des Evangiles?, xxr, 31. Spirituel- 
lement transformé, non seulement il comprend la vérité révélée, mais il 
la contemple, et alors il n'a pas besoin qu'un autre maitre la lui montre", 
XXI, 32. Ces lumiéres portent non seulement sur la morale, mais sur les 
plus hauts mystéres, notamment celui des Trois Personnes en Dieu? 


5. Motus sunt animae mortuae. 

6. Ut producat terra in fonte vitae animam viventem, in Verbo tuo per evangelistas tuos, 
animam continentem imitando imitatores Christi tui. 

7. Mente quippe renovatus et conspiciens intellectam veritatem tuam homine- demonstra- 
tore non indiget, ut suum genus demonstretur. . TNT 

8. Doces eum jam capacem videre trinitatem. unitatis vel unitatem Trinitatis. 
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ce sont, avant tout, des valeurs de jugement qui sont ici en cause, déclare 
le saint, XXII, 33; et il va préciser sa pensée dans un autre chapitre. 

Ce nouvel exposé, XXII, 33-34, met l'accent sur la nature du jugement, 
lequel se rattache à la sagesse, au sens large du mot, dans l'ordre surnatu- 
rel : il est donné à ceux qui obéissent comme à ceux qui commandent?. 
Ce jugement est d'ordre spirituel et il dépasse, soit le sexe, soit la natio- 
nalité, soit la condition sociale, 33. A ce jugement personnel ne peuvent 
être soumis ni les vérités révélées10, ni les Livres saints", ni la Loi divine!?, 
ni la condition spirituelle ou charnelle des personnes? et méme tous 
ceux du dehors, car on ignore ce qu'ils deviendront!^, xxr, 33. Il faut, 
au contraire, lui soumettre, soit les modalités d'initiation sacramentairel^, 
soit les rites eucharistiques!é, soit les questions bibliques!”, soit les lois 
morales communes!8, soit méme le haut ascétisme!?. Une régle générale 
est posée en conclusion : le spirituel peut juger là oü il a pouvoir d'amen- 
der?» Cette double série est absolument remarquable et suppose, chez 
Augustin, une étude méthodique et réfléchie du sujet. Une telle pré- 
cision est d'autant plus surprenante qu'à cette époque, ces problémes 
ne semblent pas s'étre posés encore de façon aussi technique, en ce 
domaine encore peu observé par les moralistes. Aussi bien, n'est-ce pas 
en casuiste qu'Augustin les résout, mais en spirituel et en apótre commen- 
tant la parole de Dieu. 

C'est encore en spirituel, qu'il parle ici de la pluralité des sens bibli- 
ques?!, XXIV, 35-37. La formule est certes équivoque et même dange- 
reuse : la véritable exégése depuis longtemps a réclamé ses droits avec 
raison. On peut abuser des suggestions d'Augustin, et le saint lui-méme, 
en est un exemple en maints passages oratoires, auxquels la liturgie 
a trop fait écho dans le passé. Mais ces concessions faites, il faut bien obser- 
ver quel est le fond de la pensée d'Augustin en ce domaine. Le livre XII 
des Confessions est précisément l'écrit le mieux indiqué pour la connai- 
tre. Le saint est trés préoccupé de la soumission de l'àme chrétienne 
aux directions intérieures que lui donne le Saint-Esprit, et voilà pourquoi 


9. Spiritales ergo, sive qui praesunt, sive qui obtemperant, spiritaliter judicant, 33. 

10. Non (judicant) de cognitionibus spiritualibus quae lucent in firmamento. 

11. Non de ipso Libro tuo. 

12. Factor tamen legis debet esse, non judex. 

13. Neque de illa distinctione judicat spiritalium videlicet atque carnalium hominum. 

14. Neque de turbidis hujus saeculi populis. 

15. Sive in solemnitate sacramentorum : XXXI, 34. 

16. Sive in ea qua ille Piscis exhibetur, quem... terra pia comedit, 

17. Ce sujet, traité au livre XII, va être repris ici même. 

18. Approbation du bien, réprobation du mal. 

19. Chasteté, jeüne, pieuses pensées, pour autant que cela est perceptible. 

20. De his enim judicare nunc dicitur in quibus et potestatem corrigendi habet. : 

21. Simple reprise sommaire de la théorie exposée au livre XII, c. XXII, 37, et dont il main- 
tiendra la substance encore dans la « Doctrine chrétienne », III, c. XXVII, 38. Voir la note sur 
ce sujet dans l'éd. Œuvres de saint Augustin., vol. 11, p. 586-587. | 
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il reprend ici le sujet déja traité au livre XII du méme ouvrage, à un autre 
point de vue. Il a expérimenté personnellement combien est réelle et 
efficace l'action intérieure de la gráce : elle suppose la foi, mais elle doit 
s'épanouir en espérance et en amour envers Dieu et envers le prochain. 
Or, elle n'y réussit en perfection que si l'Esprit méme de Dieu vient 
ajouter une aide efficace à notre effort. Il croit à la réalité de cette force 
intérieure divine, qui est un don, mais généreusement offert aux ámes 
désireuses de s'unir à Dieu en plénitude. Toutes les Confessions sont 
orientées en ce sens, et le Livre XIII en explicite la doctrine. 

Le mysticisme qui, ici, s'affirme, est une vraie force spirituelle, dont 
les mots de l'Ecriture sont le canal pour les ámes croyantes et aimantes, 
méme si le sens des mots n'est pas toujours bien percu : leur signification 
naturelle, sans étre niée, est souvent négligée et dépassée. Les sens mys- 
tiques ainsi conçus sont multiples et infiniment renouvelables, puisqu'ils 
s'adaptent aux besoins des âmes, selon des règles qui dépassent la lettre 
et sont d'un tout autre domaine. Le livre XIII en est un exemple fort 
éclaira-t. On y trouve un ensemble de principes et d'applications homo- 
gènes, mais sur un plan supérieur à celui des faits courants, plan direc- 
tement ordonné au bien spirituel des ämes. Nous ne sommes plus là dans 
l'histoire ou l'exégése, mais dans une théologie spirituelle, trés personnelle 
d'ailleurs. Cependant la plupart des ámes soucieuses de vie parfaite 
peuvent s'y reconnaitre et en bénéficier, gráce au contact direct qui peut 
ainsi s'établir en elles avec Dieu. En cette méthode, la loi capitale est 
la soumission au Saint-Esprit. On en voit la souplesse et la valeur, plus 
divine qu'humaine. Elle n'est pas dépourvue de régles, mais il faut les 
chercher dans les principes mémes d'une doctrine. Le livre XIII des 
Confessions est, à cet égard, un modéle du genre et il ne semble pas 
qu'on l'ait assez remarqué jusqu'à présent. 

Cette préoccupation du spirituel, si intense qu'elle soit, n'empéche pas 
saint Augustin de penser aussi au temporel dans la condition du prétre, 
qui, de fait, a droit à étre aidé en ce domaine. Des analogies trés loin- 
taines permettent à l'auteur d'évoquer, de fagon artificielle d'ailleurs, 
la maniére dont les chrétientés fondées par saint Paul, soutenaient 
leur initiateur, à l'occasion, xxv, 38. S'il a des droits, le prétre a aussi 
des devoirs à ce sujet : il doit user des biens corporels en vue de Dieu et 
en union au Christ, à la maniére de l'Apótre, XXVI, 39, en pensant aux 
autres plus qu'à lui-même, Ibid., 40. Le « don », ou la chose offerte, est 
bon sans doute, mais bien meilleur encore est le « fruit », c'est-à-dire 
la volonté bonne et droite de celui qui donne, Ibid., 41, et ce fruit est lié 
à la joie de l’äme ; d’où sa valeur, « car l'áme ne se nourrit que de ce qui 
fait sa joie??», XXVII, 42 : réflexion profonde, malheureusement voilée par 
le symbolisme exubérant qui l'encadre. Saint Augustin recourait à cette 


22. Inde quippe animus pascitur unde laetatur. 
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méthode de façon systématique et par principe : estimant que l'obscurité 
des Ecritures avait pour but de stimuler l'activité des lecteurs?3, il s'atta- 
chait à trouver des sens cachés divers en des textes qui ne semblent 
guére les appeler. Mais ce qui ressort le plus nettement du livre XIII des 
Confessions, c'est l'intense vitalité actuelle du Christ, qui anime, par son 
esprit, tous les chrétiens en état de gráce, mais de facon trés spéciale les 
baptisés avancés en gráce, en qui se réalise déjà une certaine anticipation 
de la vie bienheureuse. 


D. DERNIERES ORIENTATIONS SPIRITUELLES. 


Trois séries de conclusions achévent le livre XIII et couronnent le 
grand chef-d'ceuvre spirituel de saint Augustin. Il se tient ici sur les cimes 
et plus que jamais les ceuvres ne sont pour lui qu'une occasion de poser 
des principes trés élevés sur la docilité du chrétien aux directions de 
l'Esprit, leurs exigences et leurs fruits, en ce monde et en l'autre. . 


I. A propos de la bonté des @uvres, proclamée par la Genése à propos 
de chaque nouvel objet mentionné, XXVIII, 43, Augustin insiste sur la 
transcendance de Dieu, qui reste hors du temps, méme quand nous 
voyons ses ceuvres dans son Esprit : « Ce que vous voyez par mon Esprit, 
c'est moi qui le vois ; ce que vous dites par mon Esprit, c'est moi qui le 
dis. Mais tandis que vous, vous voyez ces choses dans le temps, moi 
je ne les vois pas dans le temps ; et de méme, quand vous les dites dans 
le temps, moi, je ne les dis pas dans le temps », XXIX, 44. Ainsi les longs 
développements donnés sur le temps dans les livres XI et XII, trouvent 
ici une application spirituelle supérieure : Dieu reste dans sa transcen- 
dance, méme quand il se communique par l'action de son Esprit. Et, 
aprés une derniére réprobation du matérialisme manichéen, xxx, 45 
saint Augustin proclame à nouveau, XXXI, 46, la nécessité de l'Esprit de 
piété pour juger sainement de la création : il ne sufüt pas d'éviter le 
manichéisme qui appelle mal le bien, ni le naturalisme qui reconnait le 
bien des étres créés, mais en oubliant le Créateur; il faut, par eux, s'éle- 
ver à Dieu et l'aimer en son œuvre’. Or, ceci n'est possible que par l'ac- 
tion du Saint-Esprit?*. C'est tout le thème du livre XIII qui se situe sur 
un plan surnaturel trés élevé. Ceci n'exclut pas d'ailleurs une vue réaliste 
de la nature, mais cela la situe dans son vrai soutien, la main du Créateur : 
« Elle tient son existence, non pas d'une réalité quelconque, mais d'un 
Etre qui est l'Existant?9 ». Ce thème cher à saint Augustin, qui le déve- 
loppe souvent en philosophe pour compléter les intuitions de Platon, 
est ici enchâssé dans un cadre mystique, car, précisément le rôle de l’ Es- 


23. Voir La Doctrine chrétienne, II, c. VI, 7. ; 1 : 

24. Ut cum aliquid videt homo quia bonum est, Deus in illo videat quia bonum est. 

25. Ut scilicet ille ametur in eo quod fecit, qui non amaretur nisi per Spiritum quem dedit. 
26. Ab illo enim est qui non aliquo modo est, sed quod est, est. Ib.; 46. 
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prit, d'aprés le saint, est de faire saisir Dieu, non seulement en lui-méme 
de quelque maniére, mais en son ceuvre. 


2. Ce théme va étre repris, du méme point de vue, spirituel et transcen- 
dant en quelque maniére, dans les trois chapitres suivants. Aprés un 
rapide tableau de l’œuvre créée vue dans son ensemble, XXXII, 47, saint 
Augustin montre comment la création nous invite à l'amour de Dieu, 
XXXII, 48; puis il reprend, en un court chapitre, xxxIv, 49, une brève 
synthése de l'eeuvre esquissée dans les trois derniers livres, ou ce qui 
reléve, au moins, de leurs directives de fond : le róle du Verbe dans la 
création. Celui du Christ dans l'Église est rappelé en quelques mots, 
complétés par l'évocation des Livres saints et de l'Eglise. Mais c'est 
l’œuvre personnelle du Saint-Esprit qui le retient surtout en cette fin 
du dernier Livre consacré presque en entier à la troisiéme Personne de la 
Sainte Trinité. Les thémes essentiels en sont rappelés encore comme 
pour en affirmer, une fois de plus, l'importance vitale : les saints « qui 
possédent le Verbe de vie et qui, remplis des dons de l'Esprit, brillent du 
prestige d'une haute autorité » ; les sacrements, signes visibles de réalités 
supérieures ; /'áme, dégagée des passions par l’action de la gräce ; enfin, 
les diverses formes d'activités de l’äme renouvelée par l'action de l'Es- 
prit-Saint. Et saint Augustin conclut : « Toutes ces réalités, nous les 
voyons, et leur valeur est grande, car Vous les voyez en nous, Vous qui 
nous avez donné l'Esprit pour les voir et pour Vous aimer en elles? ». 
Cette conclusion condense avec netteté l'idée dominante du livre XIII : 
il fallait la mettre ici bien en lumiére. 


3. Les ceuvres mémes de Dieu ayant été présentées dans un cadre 
spirituel de cette hauteur, il va sans dire que le repos divin du septiéme 
jour sera aussi envisagé sur un plan trés élevé. Augustin dépasse immédia- 
tement l'institution sabbatique et s'éléve à la paix éternelle : les quelques 
lignes qui lui sont consacrées sont divisées en quatre chapitres, brefs 
comme les strophes d'un cantique, XXXv-XXXVIII, 50-53 : ils sont un appel 
et un chant de louange à la paix céleste, « paix du repos, paix du sabbat, 
paix sans déclin », 50. Nos ceuvres actuelles nous préparent au repos de 
la vie éternelle, qui est le vrai sabbat, 51. D'ailleurs, travail et arrét ne 
changent rien en Dieu, qui est toujours en action et toujours en repos, 52. 
Que nous sommes loin du Créateur, observe ici saint Augustin, contem- 
plant l'univers : « Ces choses que vous avez faites, nous, nous les voyons, 
parce qu'elles sont; mais c'est parce que vous les voyez qu'elles sont ! », 
XXXVII, 53. L’ouvrage s'achéve sur ces contrastes, qui affirment la trans- 
cendance de Dieu. Ce que nous connaissons par les sens ou par l'esprit, 
Lui le connaît par sa propre sagesse, qui en est la règle suprème?8. Si 


27. Haec omnia videmus et bona sunt valde quoniam tu ea vides in nobis, qui Spiritum quo 
ea videremus; et in eis te amaremus, dedisti nobis. Zbid., 49. 
28. Tu autem ibi vidisti facta, ubi vidisti facienda ; X XXVIII, 53. 
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nous faisons le bien, c'est par l'Esprit de Dieu que nous l'avons congu?®, 
aprés avoir fait le mal; mais lui n'a jamais cessé de faire le bien. Nous 
faisons avec la gráce quelques bonnes actions, qui nous conduiront au 
repos en Dieu, nous l'espérons, mais Lui, il est éternellement en repos, 
car son repos, c'est Lui-méme?, 

Pour tout conclure, voici un dernier appel au Saint-Esprit, par qui 
Dieu agit en l'homme, par qui sont réalisées, témoin tout ce livre XIII 
qui couronne les Confessions, les hautes pénétrations en Dieu auxquelles 
l'homme est appelé par la grace. « L’intelligence de ces mystéres, quel 
est l'homme qui les donnera à l'homme ? C'est à Vous (6 Dieu) qu'il 
demandera, en vous qu'il cherchera, chez vous qu'il frappera. Voilà où 
l'on trouvera ; voilà d’où l'on ouvrira?! ». Ces derniers mots de l'ouvrage 
visent aussi directement sans doute la vision béatifique que l'anticipation 
qui en est donnée ici-bas par l'action du Saint-Esprit, aux ámes qui ont 
suivi les voies décrites en cet ouvrage, en particulier dans le dernier livre. 
Ce couronnement du grand livre de priére augustinien peut en donner la 
clé et il serait son chef-d’ceuvre, si l'on savait en dégager ‘de l'accessoire 
la doctrine de l'Esprit, qui en est l'essentiel. Les allégories n'ont ici, dans 
la pensée de l'auteur, qu'un róle auxiliaire, et c'est une trahison que d'y 
trop insister. Le fond de tout est l'action du Saint-Esprit, envisagée en sa 
totalité, et c'est sur elle que repose le vrai mysticisme chrétien. D'oü la 
haute portée doctrinale et historique de l'ouvrage dont il reste à parler. 


III. PORTÉE SPIRITUELLE ET HISTORIQUE DU LIVRE XIII 


L'analyse détaillée qui précéde était nécessaire pour montrer le genre 
de développements littéraires que veut donner saint Augustin en un 
ouvrage aussi profondément médité que les Confessions. D'un bout à 
l'autre, il est un livre de priére et ce trait lui imprime sa note essentielle. 
Il est plus qu'une élévation à Dieu ; c'est une union avec Dieu, prolongée 
dans le travail de l'esprit, union spirituelle, plus divine qu'humaine, 
contemplative à la maniére des anciens, qui vivaient dans l'intimité des 
divines Personnes, àl'occasion, soit des mystéres évoqués, soit des expé- 
riences surnaturelles réalisées. Les deux aspects sont associés partout, 
bien que l'attention sur les mystéres semble prédominer à la fin et trés 
particuliérement au livre XIII. Ici le mystére qui domine tout est l'action 
du Saint-Esprit dans les âmes. 

Il faut rappeler, et il suffit ici de le dire d'un mot, que saint Augustin 


29. Posteaquam concepit de Spiritu tuo cor nostrum. 
‘+ 30. Tu autem, Bonum nullo indigens bono, semper quietus es, quoniam tua quies Tu ipse es. 
31. A Te petatur, in Te quaeratur, ad Te pulsetur : sic, sic accipietur, sic invenietur, sic 
aperietur. 
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ne fait pas de l'exégése à proprement parler en cette fin des Confessions : 
il a repris ailleurs l'étude littérale des passages qui sont ici allégués d'un 
point de vue trés spécial. Le texte n'est qu'une occasion d'exposer une 
haute morale religieuse. Celle-ci est fondée elle-méme sur l'Ecriture, 
qui est évoquée de facon trés large sans recours à ses vraies sources. 
L'ouvrage n'est pas un traité d'exégése, mais un écrit spirituel, il faut le 
redire. Les anciens ont souvent utilisé cette méthode et en ont tiré des 
chefs-d’ceuvre d'ordre mystique. C'est à ce point de vue seul qu'elle 
est admissible. Elle est méme hautement louable et marque une date 
dans l'évolution doctrinale du saint. C'est cela que nous voulons préciser, 
en conclusion de l'analyse détaillée qui précéde. 

Les années 396-398, date de l'ouvrage, font époque dans le développe- 


ment de la pensée augustinienne. Le P. Portalié a signalé ce progrés avec 
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raison, A propos des Réponses aux questions de Simplicien, qui sont a 
peine antérieures aux Confessions : dés ce moment, le nouvel évéque 
d’Hippone avait sa doctrine sur la nécessité de la grace en tout domaine 
d’ordre surnaturel, méme les débuts de la sanctification. On a, par ail- 
leurs, relevé l’importance de la délectation spirituelle dans la doctrine 
de la grace telle qu’elle s’affirme chez lui depuis lors et jusqu’a la fin 
de sa vie. Mgr Gaudel l'a bien fait remarquer à propos de l Enchiridion??. 
E. Gilson a aussi, trés à propos, signalé la position de Jansénius, qui 
relevait avec raison limportance de la delecíatio chez saint Augustin, 
mais qui avait le tort de la fausser : il en parle comme si elle « était, dans 
la volonté, un poids différent de la volonté méme » ; et par là, il « donne à 
laction de la gráce divine l'aspect d'un déterminisme du dehors sous 
lequel la volonté disparaît? ». Pour saint Augustin, la delectatio est 
l'amour méme, comme il l'explique de facon vivante dans les Tractatus 
in Ioannem®. Ces exposés sont des commentaires doctrinaux pénétrés 
de mysticisme, ce qui renforce encore l'opposition au jansénisme, et il 
faut y insister ici. 

Nous nous appuyons évidemment d'abord sur les Confessions, mais 
sans négliger quelques autres ouvrages de la méme époque, traitant le 
méme sujet. Ce n'est pas par hasard que ce grand livre de priére 
s’achéve sur un exposé de l'action du Saint-Esprit. Cette doctrine était 
déjà familiére au saint, qui en avait posé les bases dans le Commentaire 
du Sermon sur la montagne, à propos des béatitudes, lesquelles sont les 
formes supérieures de la vertu ici-bas et trouvent leur couronnement 
dans la paix. Or, saint Augustin les met en rapport direct avec les sept 
dons, qui ont pour mission propre d'aider à leur réalisation. Celle-ci 
commence par la crainte et s'éléve par degrés jusqu'à une sagesse dont 


32. Ed. B.A. (J. Riviére), vol. 9 ; beaucoup de notes de A, Gaudel (Mgr) ; voir de lui surtout 
note 9, p. 354-357 et note 43, p. 396-398. 

33. E. GILSON, Introd. à l'étude de S. A., éd. 1943, p. 210-211. 

34. In Joannem, XXVI, 5 ; P.L. 35, col. 1609. 
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l'effet propre est précisément de fixer l’äme dans une paix supérieure, 
où sont associées contemplation et action85. Le fond doctrinal du livre XIII 
des Confessions est là tout entier, exposé trois ans avant le grand ouvrage 
de prière du saint3*, en 393-394. Son mysticisme, dés cette époque, ne 
saurait surprendre, si l'on se rappelle ce qu'il dit de ses dispositions inté- 
rieures au lendemain de sa conversion, au livre IX, avant méme son 
baptéme, c. 1v; 8-1r. 

Dans la Doctrine chrétienne, écrite peu aprés les Confessions, du moins 
les livres I-II qui nous intéressent ici, l'évéque d' Hippone reprend la méme 
position que dans le Commentaire du Sermo in monte : la montée vers 
la perfection suit un chemin allant de la crainte à la sagesse, ce qui n'em- 
péche pas des modalités nouvelles. L'auteur, en effet, est doué d'une 
souplesse prodigieuse, apte à toutes les adaptations utiles, sans rien 
abandonner des positions fondamentales de la vie chrétienne. Sans 
détriment pour la sagesse, il met ici l'accent sur l'intelligence qui purifie 
l'esprit humain, en vue de l'union parfaite à Dieu par la charité, épanouie - 
elle-même en sagesse?". Cette doctrine du livre II vient à point compléter, 
en le précisant, tout le livre Ier du méme ouvrage, où saint Augustin 
construit une bréve mais puissante synthése de dogme et de morale, 
donnée comme base de la science sacerdotale par excellence, celle de 
l’Ecriture Sainte. Voilà précisément repris le thème des trois derniers 
livres des Confessions, mais ici dans un cadre nouveau. La méthode 
didactique différe des envolées lyriques du grand livre de priére, mais 
elle en vit encore, et précisément le frut et luti, qui sont mis à la base de 
la synthése, ne sont pas à prendre en un sens purement philosophique, ni 
purement théologique : ils ont une portée plus haute, l'union fruitive à 
Dieu par la charité parfaite, laquelle n'est réalisée que par les dons du 
Saint-Esprit®®. 

Ce n'est pas seulement à des ouvrages de second plan, car si précieux 
que soient ceux que nous venons de citer, ils n’ont pas la notoriété des 
trés grands, que le livre XIII des Confessions peut étre rattaché ; il faut 
relever ses liens avec les plus vastes synthèses du saint. Le De Genesi 
ad litteram est à signaler d'abord, puisqu'il a repris et peu aprés les 
Confessions, le commentaire des débuts de la Genése, mais cette fois sur 
un plan littéral et tout au long, puisque l’œuvre comprend douze livres, 
et est restée quinze ans sur le chantier. Ici le point de vue est tout autre 
que dans les Confessions, oà dominait le souci des applications spirituelles, 
la lettre n'étant qu'une occasion de s'élever à celles-ci. Il y a, cependant, 
un point de rencontre capital : le livre XII du nouveau commentaire 
aborde la haute mystique, extraordinaire, à propos du paradis terres- 


35. Voir ces textes dans Contemplation augustinienne, éd. 1954, p. 61-64. 
36. Méme exposé dans Sermon 347 ; citations ibid., p. 57-61. 

37. Doctr. christ., II, c. VII, 9-11. Voir ibid., p. 65-69. 

28. Voir note Frui-Uti, édit. B.A; t. II, p. 560. 
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tre, évoqué par le mot de saint Paul déclarant qu'il avait été lui-méme 
un instant introduit au paradis??. A cette occasion, saint Augustin expose 
Son sentiment sur maints phénoménes mystiques (extases et visions) 
signalés par l'Ecriture. Cette documentation, précieuse par son choix et 
son abondance concernant la mystique extraordinaire, ne supprime rien 
de ce qui était donné, au livre XIII des Confessions, comme l’œuvre 
supérieure du Saint-Esprit dans les Ames soumises à la grâce. Cette 
docilité aux directions divines intérieures représente la mystique courante 
des anciens, trés supérieure. méme à la sagesse chrétienne commune, 
théologique au sens de spéculative : elle établit le chrétien dans un certain 
état de perfection théologale, sans rapport direct avec l'extraordinaire 
qui n'est pas mentionné au livre XIII des Confessions. Il n'est méme pas 
probable que l’ictus cordis de la vision d'Ostie soit à rattacher à l'extraor- 
dinaire du De Genesi; il n'est, semble-t-il, qu'une forme éminente de cette 
action des dons du Saint-Esprit les plus élevés, décrits ici par saint Augus- 
tin à propos du quatriéme jour, c. XVIII-XIX, 22-25, et du sixiéme, XXI- 
XXI, 29-32‘. Ce mysticisme commun peut conduire trés haut, d’après 
les descriptions du saint. 

Le De Trinitate écrit, lui aussi, au début du v? siècle, de 401 à 419, ne 
pouvait pas se désintéresser du grand probléme posé par le livre XIII des 
Confessions. Il y a loin, sans doute, du plan ébauché ici d'une image trini- 
taire tirée de âme humaine, esse, nosse, velle*!, aux amples développe- 
ments du grand traité dans les livres VIII-XIV, mais il est bon de noter 
que cette ébauche fut donnée dans le cadre mystique des Confessions 
et ce mysticisme se retrouve notamment aux livres XIV et XV du De 
Trinitate. A lexposé des images naturelles s'ajoutent les images surna- 
turelles, et à cette occasion est décrite, de façon trés sobre mais combien 
émouvante, la vue de Dieu dans l'image, vue qui est une vraie contem- 
plation quand elle tient de l'amour toute sa haute pénétration et sa force 
unifiante : « Ceux qui voient Dieu ici-bas, ce ne sont pas ceux qui voient 
cette image qu'est leur áme, mais bien ceux qui la voient en tant 
qu'imagef? ». Mais cette vue n'est possible que dans l'amour et par l'amour 
qui s'ajoute à la. foi. Ce fond de mysticisme achève la théologie en la 
dépassant, gráce à un amour qui contient la trés haute et trés pure 
sagesse décrite à la fin des Confessions. 

. Cette méme sagesse a inspiré à saint Augustin le past de la Cité de Dieu. 
En cet ouvrage monumental, l'évéque d'Hippone a réalisé d'une facon 
originale la puissante synthése qu'il avait entrevue, sinon ébauchée, 
dans la dernière partie des Confessions. Il y élabore en dix livres une vaste 
apologétique, sociale et philosophique dont personne encore n'avait ima- 


. 39. Raptus est in paradisum. II cor., XII, 2-4. 
40. Voir Contemplation augustinienne, éd. 1954, p. 101-103. 
41. Confess., XIII, c. XI, 12. 
42. De Trinit., XV, c. XXIV, 44-45. Voir Contemplation augustinienne, p. 137-139. 
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giné l'ampleur; puis il construit, dans les livres XI-XXII, une synthése 
de théologie à base d'histoire. L/œuvre de Dieu dans l'humanité est ici 
envisagée à un point de vue nouveau, d'un réalisme trés compréhensif, 
gráce au plan historique qui l'encadre, mais plus encore gráce à l'associa- 
tion, dans la vie humaine, de l'ordre naturel et de l'ordre surnaturel, sur 
le plan personnel et sur le plan social, dans le temps d'abord, depuis les 
origines jusqu'au jugement, puis dans la vie éternelle. Ici, le concept de 
cité divine se réalisera en plénitude, et ici seulement, cette cité étant 
absolument distincte et séparée d'une autre, moins humaine que diabo- 
lique. Là encore un spiritualisme latent maintient, dans les cadres de la 
cité divine, une vie supérieure, dont l'àme est un grand amour éclairé 
par la foi et animé par l'espérance. Nous retrouvons ainsi un haut mysti- 
cisme, qui dépasse en étendue celui des Confessions, mais s'y appuie en 
chacun des élus ; car c'est dans la mesure ot l'Esprit-Saint vit dans les 
membres de la Cité de Dieu que celle-ci peut s'épanouir ici-bas et préparer 
son avenir éternel. 

Le théme de la Cité de Dieu est un de ceux qui dominent dans les 
Enarrationes in Psalmos, sans détriment pour la contemplation person- 
nelle. On se bornera ici à évoquer, à ce sujet, la célébre homélie sur le 
psaume 41, dont le caractére mystique se manifeste en maints passages. 
On l'a sans doute exagéré quand on y a trouvé la description d'une 
vision immédiate de Dieu“, mais il n'est pas douteux qu'en cet exposé 
oratoire, le saint n'ait condensé, en un raccourci évocateur, une de ces 
hautes contemplations doctrinales et mystiques dont il est le modèle 
par excellence dans l'antiquité. La méditation s'éléve par degrés du 
dehors au dedans, puis du sensible au spirituel, n. 5-7. Ce spirituel, c'est 
d'abord l’äme méme du fidéle uni à Dieu par une foi aimante; c'est aussi 
l'Eglise, maison de Dieu par excellence, ot le chrétien fervent, fidéle aux 
pratiques religieuses, trouve des lumiéres et des douceurs qui font penser 
à la vie éternelle, 8-10. Ce qui est vrai de chacun vaut pour l'ensemble, 
toutes proportions gardées. Le rapprochement fait ici méme par l'ora- 
teur des Enarrationes montre les liens qui rattachent la vie intense per- 
sonnelle à celle de l'Eglise en son ensemble. Il y a là avec le livre XIII 
des Confessions une parenté qui confirme, à sa maniére, la grande thése 
de la Cité de Dieu et la corrobore. Ces rapprochements ne sont pas arti- 
ficiels et. ne peuvent être oubliés sans détriment pour les deux ouvrages. 

Comparé aux monuments doctrinaux qui précédent ou aux grands 
recueils d'homélies mentionnés, l'Enchiridion peut sembler accessoire. 
Il est cependant important, soit à cause du temps où il fut écrit, soit à 
cause de la synthése qui y est réalisée. Les jansénistes s'y appuyérent 
souvent et méme en abusérent, en négligeant précisément le trait essentiel 
de la vie chrétienne : la charité vivante, animée par l'Esprit-Saint, en fait, 
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le mysticisme latent de l'inspiration. Il est marqué nettement par l'appel 
initial à une haute sagesse, et l'insistance finale sur la délectation spiri- 
tuelle évoquée déjà. Elle est trés liée, de fait, aux trois vertus théologales, 
qui toujours tiennent les rénes dans l'ouvrage, méme si la foi semble y 
agir seule dans l'ensemble des exposés. La foi en cause est bien celle qui 
agit par la charité et méme par les dons du Saint-Esprit, vrais soutiens de 
la délectation victorieuse. Le jansénisme l'oublia : il avait méconnu 
l'esprit des Confessions, notamment celui du livre XIII, qui est un 
grand amour, avivé par l'action du Saint-Esprit. 


F. CAYRÉ, 


Soisy-sur-Seine. 


A l'éternel par le temporel 


(De Trinitate, IV, xvin, 24) 


Les quatre premiers livres du De Trinitate sont destinés A établir 
d’après l’Écriture, « unitas et æqualitas summe illius Trinitatis » (XV, rr, 
5; P.L. XLII, 1059). Les 1. II, III et IV s'arrétent longuement au pro- 
bléme des théophanies et à celui des missions du Fils et de l'Esprit- 
Saint, lesquelles n'impliquent aucune infériorité de la personne envoyée 
par rapport à celle qui l'envoie (ib.). Le probléme de l'incarnation, qui 
avait déjà été touché au 1. I (vm, 15, XIII, 31), occupe presque tout le 
livre IV (1, 1; xx, 27). Augustin semble ici perdre de vue le mystére 
de la Trinité des personnes divines et de leur égalité absolue ; mais ces 
longs détours n'ont pas d'autre sens que de préparer le lecteur à aborder 
sous une lumiére nouvelle le probléme central : « point d'infériorité du 
Fils en raison de sa mission par le Pére; point d'infériorité du Saint- 
Esprit en raison de sa mission par le Père et le Fils » (xxi, 32)!. 

L'auteur aborde donc le mystére de l'incarnation, qui dans notre 
misére nous révéle à quel point Dieu nous a aimés. Le Verbe, qui est 
lumière, se fait chair pour guérir nos âmes, aveuglées par l'orgueil, enté- 
nébrées par les souillures du péché. « Il fallait donc nous purifier. Or, 
pour les injustes et les orgueilleux, il n'y a qu'une seule purification : 
le sang du juste et l'humilité de Dieu. Pour nous permettre de contempler 
ce Dieu que nous ne sommes pas par nature, le Verbe nous purifierait 
alors en devenant ce que nous sommes par nature, et ce que nous ne 
sommes plus par suite du péché » (IV, u, 4; P.L. XLII, 889). Tout le 
livre, non sans de nombreuses digressions (par exemple sur le symbo- 
lisme des nombres six et quarante, IV, 7; VI, IO), sera consacré à ce 
double théme : le sacrifice. du Christ médiateur nous réconcilie avec 
Dieu et nous rassemble dans l'unité (vir, II) ; l'humilité de l'incarnation 
nous prépare à contempler l'éternel (xv, 20; XIX, 25). Ici se situe un 
chapitre (xvin, 24), subtil et assez difficile, que nous voudrions essayer 


1. Sur la méthode de composition d'Augustin, et sur le De Trinitate en particulier, voir 
les remarques éclairantes de M. H.-I. MARROU, Saint Augustin et la fin de la culture antique, 
pp. 315-327. Ou encore : « Cette technique subtile et raffinée, dont saint Augustin possédait 
une maîtrise incomparable » (Id., De la connaissance historique, p. 102). 4 
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d'élucider en ces pages, hommage de piété et de reconnaissance à la 
mémoire du Chan. G. Bardy?. 

Sans transcrire ici intégralement le texte auquel le lecteur pourra 
facilement se référer (P.L. XLII, 903-905 ; Éd. M. Mellet et Th. Camelot 
[Bibl. aug. 15,] pp. 397-403), essayons de marquer la suite des idées. 

Alourdis qu'ils sont par les souillures du péché, les hommes sont 
incapables d'étreindre l'éternel. Il leur faut une purification. Mais ils 
ne peuvent se purifier par leurs propres moyens (ceci a déjà été dit en 
xv, 20). D'autre part, puisqu'ils sont fixés et retenus dans le temporel 
avec lequel ils sont si étroitement unis (contemperati), ce n'est que 
par le temporel qu'ils peuvent se purifier pour s'adapter à l'éternel. 
Quand nous serons purifiés, nous pourrons contempler les réalités éter- 
nelles ; maintenant, pour nous purifier, il faut nous en tenir à la foi 
aux réalités temporelles. Augustin rencontre ici un mot de Platon (Timée, 
29 c) qu'il a lu dans la traduction de Cicéron et qu'il a déjà cité ailleurs? 
Quantum ad id quod ortum est aternitas valet, tantum ad fidem veritas. 
« Ce que l'éternité est par rapport à ce qui commence, la vérité l'est 
pour la foi ». Nous soulignerons tout à l'heure la transposition qu'Augustin 
fait subir à la pensée de Platon. Retenons ici que cette formule lui permet 
d'établir le rapport suivant : 

temporel foi 


éternel contemplation 


En d'autres termes, la fot aux réalités temporelles (on va voir qu'il 
s'agit de la réalité historique de l'incarnation) nous purifie et nous pré- 
pare à contempler les réalités éternelles. Nous sommes dans la mobilité 
du temps, mais la foi aux faits accomplis pour nous dans le temps nous 
purifie, et lorsque, ainsi purifiés, nous arriverons à la vision, cette vision 
de la Vérité nous fera participer à l'éternité : « quand, dans la vision, 
notre foi deviendra vérité, alors notre mortalité transfigurée cédera à 
l’eternite ». 

Car le Verbe, éternelle et immuable vérité, s'est incarné dans la mobi- 
lité de notre temps ; il a pris notre mortalité tout en gardant son éternité, 
et par là, réclamant notre foi pour le fait de son incarnation, il nous 


x 


prépare, par cette foi méme, à contempler dans la vision l’éternelle 


2. Dans l'aimable compte rendu qu'il a donné en cette Revue (I, 1955, pp. 290-292) de l'édi- 
tion du De Trinitate à laquelle j'ai collaboré avec les PP. Mellet et Hendricks, M. l'Abbé J. 
Plagnieux m'a gentiment reproché de n'avoir pas donné une note à ce passage, « si soigneu- 
sement rédigé, mais qui n'en reste pas moins difficile à pénétrer » (ib., p. 291). Cet article 
voudrait répondre à son desideratum, et le remercier. 

Sur ce ch. xv du 1. IV, voir déjà les réflexions de J. GUITTON, Le temps et l'éternité chez 
Plotin et saint Augustin, pp. 123-124. 

3. Augustin «a lu dés avant 400 la partie du Timée traduite par Cicéron : il en cite dans le 
De consensu Evangelistarum et dans le De Trinitate la définition de l'éternité... » (P. COURCELLE. 
Les Lettres grecques en Occident, pp. 156-157. Cf. De Civ. Dei, XIII, 16, x : Platonis hec verba 
sunt, sicut ea Cicero in latinum vertit). 
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vérité. La foi nous fait ainsi saisir l'éternel dans le temporel, — dans 
l'histoire, — et nous prépare à la contemplation de l'éternel. 


Il nous semble que nous touchons ici l'articulation centrale de ce 
chapitre, et, pour ainsi dire, la charniére de tout ce développement. 

C'est la souillure de l'orgueil qui empéche l’äme de contempler la vérité 
éternelle ; elle ne pourra s'en purifier que par l'humilité, et singulièrement, 
en acceptant, dans l'humilité de la foi, l'humilité de l'incarnation. On 
sait quelle difficulté c'est pour un philosophe, quelle difficulté ce fut 
pour Augustin, d'accepter ce mystére ; on se rappelle l'aveu des Confes- 
stons : « Non tenebam Deum meum Jesum humilis humilem » (VII, 
XVIII, 24 ; cf. IX, 13-14 ; VIII, r1, 3). Mais si notre foi consent à s'humilier 
en acceptant l'incarnation du Verbe, descendu dans notre temps tout en 
demeurant éternel, elle nous permet de remonter avec lui là où il nous 
a précédés ; de méme que le Verbe qui est né dans le temps a passé à 
l'éternité (quod ortum est transiit ad aternitatem), notre être temporel 
passera ainsi à l'éternité, quand la foi arrivera à la vérité. 

Et le chapitre suivant, qui revient au probléme des missions, résume 
tout en ces deux phrases : Quecumque propter faciendam fidem, qua 
mundaremur ad contemplandam veritatem, in rebus ab eternitate prolatis 
et ad aternitatem relatis temporaliter gesta sunt... « Tous les faits accomplis 
au cours des temps au sein des choses affectées d'un commencement, 
dont l'éternité est l'origine et le terme (n'ont pour but que) d'établir 
la foi, source de notre pureté nécessaire à la vision de la vérité » (XIX, 25). 
Et plus loin : Carnem, quod Verbum in plenitudine temporis factum erat, 
suscipiendam nostre fidei porrigebat ; ipsum autem Verbum per quod 
omnia facta erant, purgate per fidem menti contemplandum in cternitate 
servabat. « Du Verbe fait chair à la plénitude des temps (le Seigneur) 
offrait la chair à l'acceptation de notre foi, et du Verbe par qui tout 
a été fait, il réservait la contemplation dans l'éternité aux ámes purifiées 
par la foi. » 

On ne peut manquer de rapprocher de notre texte un passage du De 
consensu evangelistarum, écrit dans le méme temps qu'Augustin se mettait 
à composer le De Trinitate*. Il ne sera pas inutile d'en donner ici tout 
au long la traduction : 


Le Christ est lui-méme la Sagesse de Dieu, par qui tout a été créé, 
et nulle intelligence (mens rationalis), humaine ou angélique, ne devient 
sage qu'en participant à cette Sagesse, à laquelle nous fait adhérer 
l'Esprit-Saint par qui la charité est répandue en nos cceurs, et cette 


4. Retract. II, 16 (43) : « Per eosdem annos quibus paulatim libros de Trinitate dictabam, 
scripsi et alios labore continuo, interponens eos illorum temporibus, in quibus sunt libri quatuor 
de consensu Evangelistarum » (P.L. XXXII, 636). Déjà dans le De vera religione, Augustin 
parlait de la temporalium rerum fides, qui est affaire de croyance plutót que d'intelligence (25, 
46; P.L. XXXIX, 142). Et plus loin (50, 99 ; 165) : « quam fidem debeamus historiae, quam 
fidem debeamus intelligentiae... ». Cf. De agone christ., 13, 15 (P.L. XL, 299). 
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Trinité est un seul Dieu. C'est pourquoi, prenant soin des mortels, 
dont la vie temporelle est tout entiére absorbée et retenue par les 
choses qui naissent et qui passent, la Divine Providence a voulu que 
cette Sagesse de Dieu elle-méme assume dans l'unité de sa personne 
un homme en lequel elle pit dans le temps naître, vivre, mourir, 
ressusciter, dire et faire, souffrir et endurer ce qu'il fallait pour notre 
salut, étre ici-bas pour les hommes l'exemple du retour, et poni les 
anges qui sont là-haut l'exemple de la persévérance, 

Car s’il n’y avait pas quelque chose qui, dans la nature même de 
l’äme raisonnable, naîtrait dans le temps, c'est-à-dire quelque chose 
qui commencerait d'être ce qu'il n'était pas, jamais elle ne passerait 
d’une vie misérable et folle à une vie sage et excellente. Aussi, comme 
la possession de la vérité est, pour ceux qui la contemplent, la jouis- 
sance des choses éternelles, et que la foi, pour ceux qui croient (a 
pour objet) les choses qui ont commencé, l'homme se purifie par la 
foi aux réalités temporelles, pour percevoir la vérité des réalités éter- 
nelles. C’est ce que Platon, le plus célèbre de tous leurs philosophes, 
a dit dans le livre qu'on appelle le Timée : « Ce que l'éternité est pour 
ce qui commence, la vérité l’est par rapport à la foi. » Il y a là-haut 
deux réalités, l'éternité et la vérité ; ici-bas ces deux autres, ce qui 
a commencé et la foi. Ainsi pour être renversés de bas en haut et pour 
que ce qui a commencé participe à l'éternité, il nous faut par la foi venir 
.à la vérité. Et puisqu'un intermédiaire est nécessaire pour rapprocher 
des choses qui suivent une direction opposée, et que l'iniquité du 
temps nous tient éloignés de l'éternelle justice, il fallait la médiation 
d'une justice dans le temps, intermédiaire qui serait à la fois temporel 
et d'ici-bas, et juste et d'en-haut, et qui, sans rompre avec les choses 
d'en-haut, s'adapterait à celles d'en-bas, et réunirait les uns aux 
autres les deux extrêmes (ima summis). Ainsi le Christ a-t-il été 
appelé « médiateur de Dieu et des hommes » (1 Tim., 2, 15), entre 
le Dieu immuable et l'homme immortel; il est Dieu et homme, et 
réconcilie l'homme avec Dieu, demeurant ce qu'il était, devenu ce 
qu'il n'était pas. Celui qui est vérité dans les choses éternelles, est 
pour nous la foi dans les choses qui ont commencé. Ipse est nobis 
fides in rebus ortis, qui est veritas in æternis. 


(De comsensu evang., I, XXXV, 53; P.L. 34, 1069-1070.) 


Malgré la différence d'intention et de contexte, le parallélisme est 
frappant entre les deux morceaux. Nécessité d'un médiateur qui rapproche 
en l'unité de sa personne l'éternel et le temporel. Nécessité de la foi 
à ce médiateur né dans le temps, pour se purifier et parvenir à la contem- 
plation de la vérité éternelle. Participation par la foi au mystére de l'incar- 
nation du Verbe et de sa descente dans notre temps, qui permet aussi 
de participer au mystére de sa remontée, et de parvenir à l'éternité. 
Méme citation du Timée. — Ce parallélisme n'est pas étonnant, puisque 
les deux oeuvres ont été écrites en méme temps, mais il nous permet 
de dégager certaines constantes de la pensée augustinienne, que nous 
essaierons maintenant d'éclairer par quelques citations empruntées à 
d'autres ceuvres, citations qui pourront servir de commentaire A notre 
chapitre du De Trinitate. 
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La citation du Timee (29 c). — Après avoir rappelé ici l'existence 
des Idées, réalités immuables et éternelles, Platon établit qu'il y a deux 
formes de connaissance, la science qui a pour objet ces Idées, et qui 
est absolue comme elles; les opinions vraisemblables, qui ont pour 


objet les étres qui sont les images de ces modéles : « Ce que l'Etre est 
au devenir, la vérité l'est à la croyance » : ôrurep mpôs yéveow odoía, 


TOÜTO Tpos miorw aAmdeıa. 

On rapprochera de ce texte ceux de la République, VI, 510 d e — 
511 e, qui situe la rioris dans la « section » des Opa.Tá, döfaora, — óu 
VII 533 e — 534 a : « Je suis d’avis....d’appeler science (ériomipn) la 
première division de la connaissance, pensée discursive (dvora) la 
deuxième, foi (miorıs) la troisième, conjecture (eixaoía) la quatrième, 
et quant au groupe des deux derniéres, de lui donner le nom d’opinion, 
au groupe des deux premiéres celui d'intelligence, l'opinion ayant pour 
objet la génération (yeveoıs), linteligence l'essence (o?$oía). Ajoutons 
que ce que l'essence est par rapport à la génération, Vintelligence l'est 
par rapport à l'opinion, la science l'est par rapport à la foi, et la connais- 
sance discursive par rapport à la conjecture » (Trad. A. Rivaud). 

On aura remarqué la transposition qu' Augustin fait subir à la pensée de 
Platon, transposition qui lui aura peut-étre été suggérée par la traduc- 
tion de Cicéron, qui rend ovata (essence) par «ternitas, transposition 
légitime d'ailleurs, car l’odota platonicienne est la réalité immuable, 
le modéle éternel des étres transitoires et changeants. — Platon compare, 
en les référant au monde des Idées, deux modes de connaissance, l'un 
absolu et certain, la science ; l'autre simplement « vraisemblable » et 
conjectural, la foi. Chez Augustin, il s'agit de deux modes successifs 
de notre connaissance de Dieu, l'un qui a pour objet les faits historiques 
et temporels de l'incarnation, l'autre qui contemple l'éternelle et immuable 
vérité. Le premier est provisoire (cf. II Cor., v, 7, que l'on retrouve 
sans doute dans l'opposition fides - species; ou encore J Cor., XIII, 9, 
I2, I3), mais on n'entend pas pour autant qu'il soit « vraisemblable », 
conjectural et incertain ; il est, adaptée à notre condition présente (noter 
les mots contemperare, accommodare), une préparation et une anticipation 
de ce qui sera notre vraie condition, quand à la mortalité succédera 


l'éternité, à la fides la veritas’. 


Fides - Veritas. — La Vérité est à entendre ici au sens johannique 
du mot, par opposition, non à l'erreur, mais à l'image ou à la premiére 
réalisation imparfaite et provisoire d'une réalité définitive (cf. In Joann. 


5. Sur cette transposition de la notion de foi, v. J. GUITTON, op. cit., p. 125. 
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tr. LXXX, I; P.L. XXXV, 1839); c'est en ce sens qu'on lui oppose 
la foi. Ainsi par exemple 


« Qu'est-ce que la foi, sinon croire ce qu'on ne voit pas* ? La foi 
consiste donc à croire ce qu'on ne voit pas, la vérité à voir ce qu'on 
a cru... La vérité est, mais elle est encore objet de foi, non de vision 
(Veritas est, sed adhuc creditur, non videtur.) Si on demeure attaché 
à cette foi, on parviendra à voir... en sorte que vous contemplerez 
la Vérité elle-méme, telle qu'elle est, non par le son des mots, mais 
par la splendeur de la lumière, quand elle nous rassasiera » (In Joann. 
Ix IX MOV PTE 95: 1690-1091) 


Ou encore : 


« Marchez avec persévérance dans la foi à la vérité, pour qu'au 
moment déterminé et opportun vous puissiez parvenir à la vision 
(species) de la même vérité... Et c'est la foi au Christ (fides christiana) 
qui conduit à la vision du Père, Aussi le Seigneur dit-il : « Personne 
ne vient au Pére que par moi » (Jean, 14, 6)... Le diable ne peut par- 
venir à cette contemplation bienheureuse où la foi au Christ conduit 
ceux qui ont le cceur pur » (Serm. 12, 5; P.L. 38, 102-103). 


Un autre sermon oppose ainsi le tempus fidei, aussi longtemps que 
nous croyons ce que nous ne voyons pas, et le tempus speciei, quand 
nous verrons Dieu sicuti est (Serm. 38, 2, 3; P.L. XXXVIII, 236-237)". 

Si pour Piaton, la foi est la connaissance « vraisemblable » des étres 
changeants et périssables, pour le chrétien, elle est sur cette terre image, 
préparation et anticipation de la contemplation, entendons de la vision 
face à face de l'éternité, récompense de la fois. Mais c'est la méme vérité 
qui est connue dans la foi et dans la vision?, « la Vérité elle-méme coéter- 
nelle au Pére », « le Fils de Dieu s'est fait Fils de l'homme pour se faire 
lui-même l'objet de notre fot, et par elle nous conduire à sa vérité... C'est 
le méme que nous possédons d'une façon dans la fo? et d'une autre façon 
dans la vérité » (De Trin. IV, xvin, 24). Ou encore, dans un contexte 
différent : « Le Christ est notre science, le méme Christ aussi est notre 
sagesse. C'est lui qui met en nous la fo? aux réalités temporelles, lui 
qui nous montre la vérité des réalités éternelles » (De Trin. XIII, XIX, 24 ; 
P.L. XLII, 1034). Aucune trace chez saint Augustin de ce qu'on a pu 
reprocher à Origéne, d'une opposition entre la a au Christ et a la 
contemplation du Verbe!?, 


6. Cf. p. ex. « Est autem fides credere quod nondum vides, cujus fidei merces est videre 
quod credis » (Serm. 43, 1; P.I, XXXVIII, 254). 

7. Sur l'opposition fides-species, v. encore Serm. 216,4 ; P.L. XXXVIII, 1079; De Trin. 
XIV, 1, 4 ; P.L. XLII, 1038. Ces formules sont visiblement inspirées par saint Paul (v. ci-dessus). 

8. CE. pi ex. De Tm. E; Min, 38510 X, 215 B) XT2ED 882,68 335835. 

9. On peut faire observer en passant que cette distinction entre credere et videre ne se situe 
pas au méme plan que la distinction entre credere et intelligere, familière elle aussi à Augustin, 
et qui en particulier est sous-jacente à tout le De Trinitate : « Fides querit, intellectus invenit... 
Desideravi intellectu videre quod credidi » (XV, I, 2; XXXVII, sr). 

IO. V. en particulier l’art., peut-être trop sévère, du P. LEBRETON, Les degrés de la connais- 
sance religieuse d'aprés Origene, dans Rech. de Sc. Rel., 12 (1922), pp. 457-488. 
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La foi purifiante et l'humilité de l'incarnation. — Le thème de la foi 
purifiante, qu'Augustin tient de l'Écriture (Act. 15, 9 : fide purificans 
corda eorum), avait déjà été abordé au 1. I du De Trinitate : « La contem- 
plation est la récompense de la foi, et c'est en vue de cette récompense 
que la foi purifie nos cœurs, l'Écriture le dit : Ayant purifié leurs cœurs 
par la foi... Comme preuve de la pureté de coeur qu'exige cette contem- 
plation, voici le texte décisif : Bienheureux les cceurs purs, car ils verront 
Dieu » (De Trin. I, vu, 17 ; P.L. XLII, 832 ; cf. rx, 18 ; x, 21 pe OG 
833, 835). | 

Pourquoi la foi purifie-t-elle ? Augustin l’a déjà laissé entendre : elle 
est humilité, et à ce titre elle nous purifie de notre plus lourde souillure, 
qui est l’orgueil (Nous avons déjà fait allusion aux Confessions, on pour- 
rait citer ici par exemple VII, IX, 13, 14 ; XVII, 24). Et plus spécialement 
la foi est humilité parce qu'elle a pour objet les abaissements de l'incar- 
nation, l'humilité de Dieu (De Trin., IV, m, 4). 


L’humilite du Christ, voie vers la contemplation du Verbe. 

« Le Fils de Dieu est venu pour devenir Fils de l'Homme, pour se 
faire lui-méme l'objet de notre foi, et par elle nous conduire à sa vérité, 
lui qui a pris notre mortalité tout en gardant son éternité. » Ce texte 
que nous avons cité plus haut, nous raméne encore à un théme familier 

~” à saint Augustin, qui l'a développé bien souvent et de bien des façons. 
On pourra citer ici le Contra Faustum, qui est à peine antérieur au début 
de la composition du De Trinitate (397-400) 


« L'enseignement catholique nous apprend que l’âme chrétienne 
doit d'abord se nourrir de la simple foi, pour étre capable de com- 
prendre (intelligere) les réalités supérieures et éternelles. Car le pro- 
phéte dit : Si vous ne croyez pas, vous ne comprendrez pas (Js. 7, 9). 
Cette simple foi, c'est celle par laquelle nous croyons, avant de con- 
naitre la science suréminente de la charité du Christ..., la dispensation 
de l'humilité, par laquelle il est né et il a souffert en son humanité » 
(C. Faust. Man., XIII, 46; P.L. 42, 279). 


Le Christ est médiateur, non seulement parce qu'il rassemble en 
l'unité de sa personne l'humanité et la divinité (De Trin. IV, vin, 12), 
mais parce que la foi à son incarnation nous permet d'atteindre à travers 
l'humanité de Jésus, la divinité, la « vérité » du Verbe, et nous prépare 
à contempler le Pére. 

Ainsi dans l Enarratio sur le Psaume 123. Augustin a rappelé notre 
désir et notre espérance de voir Dieu face à face (cf. I Cor., XII, 12), 


11. De ce texte on pourra rapprocher des formules comme celle-ci, d'un sermon de Noël : 
« Tantum te pressit humana superbia, ut te non possit nisi humilitas sublevare divina » (Serm 
188, 3; PL: X XXVIII, 1004 ; cf. Ep. 232, 6; P.L. XXXIII, 1029; v. encore ci-dessous, 
n. 14). On sait au reste qu'Augustin est le grand docteur de Vhumilité ; v. en particulier le 
De sancta virginitate. Sur la foi purifiante, voir surtout J. PLAGNIEUX, La fot purifiante chez 
saint Augustin, dans Saint Grégoire de Nazianze théologien, Paris, 1952. Excursus E, pp. 413-424 
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ce qui ne sera possible que quand nous aurons le coeur purifié, et purifié 
par la foi (ici encore il cite Matth. v, 8, et Act. xv, 9). « Nos cœurs sont 
purifiés par la foi, pour qu'ils puissent étre capables de saisir la vision 
(speciem ; cf. II Cor. v, 6-7) ». Par la foi, nous sommes encore in via, 
mais «le Roi de la patrie s'est fait lui-même notre chemin. Le Roi de 
notre patrie, c'est le Seigneur Jésus-Christ ; là-haut il est la vérité, ici- 
bas il est le chemin. Où allons-nous ? à la vérité ; par où allons-nous ? 
par le Christ. ...Si nous demeurons dans la parole de foi (cf. Jean vr, 
31-32, et Rom. x, 8), nous connaitrons la Vérité et la Vérité nous libé- 
rera. La Vérité est immortelle. La Vérité est iminuable. La Vérité est 
ce Verbe dont il est dit : Au commencement était le Verbe... En tant 
que ce Verbe demeure en lui-même, il est la Vérité à laquelle nous venons 
et qui nous délivre ; en tant qu'il est la parole (Verbum) de foi qui nous 
est préchée, en laquelle le Seigneur veut que nous demeurions pour que 
nous connaissions la Vérité, il est le Verbe fait chair, qui a habité parmi 
nous... Tu crois dans le Christ né dans la chair, et tu parviendras au Christ 
né de Dieu, Dieu auprés de Dieu. Credis in Christum matum in carne, 
et pervenies ad Christum natum de Deo, Deum apud Deum » (Enarr. in 
Psy 123,2, Phi XXVI EL £040-1041]|**. 
Méme enseignement, plus formel, peut-étre, dans la Cité de Dieu : 


« L'esprit (mens) naturellement doué de raison et d'intelligence, 
mais plongé dans les ténébres de vices invétérés, est incapable non 
seulement de saisir la lumiére immuable et d'en jouir, mais méme 
de la supporter, jusqu'à ce que, de jour en jour renouvelé et guéri, 
il devienne capable d'une telle félicité : il devait être donc d'abord 
pénétré (imbuenda) et purifié par la foi. Et pour qu'en cette foi il 
marche avec. plus de confiance vers la vérité, la Vérité elle-méme, 
Dieu, Fils de Dieu, assumant l'homme sans cesser d’être Dieu (homine 
assumpto, non Deo consumpto), établit et fonda cette foi; ainsi il y 
aurait pour l'homme un chemin vers le Dieu de l'homme par l'Homme- 
Dieu. Voilà donc le médiateur de Dieu et des hommes, Jésus-Christ 
homme. Il est médiateur parce qu'il est homme, c'est par là qu'il est 
la voie. ..L'unique voie, assurée contre toute erreur, c'est que le 
méme soit Dieu et homme : le terme de la route, Dieu; le chemin 
par ou on y va, l'homme » (De Civ. Dei, XI, 2; P.L. 41, 318). 


Que le Christ, Dieu et homme, soit médiateur, cela est clair!? ; mais 
il est à remarquer ici que c'est la fo? à ce médiateur qui, purifiant l'àme, 
la rend capable de contempler la vérité immuable (Cf. De Civ. Dei, IX, 
IV, 2; P.L. XLI, 268 : [Mediator] « corda per suam fidem mundans » 


12. Enarr. in Ps. 109, 8; P.L. XXXVII, 1451-1452 : « Justitia nostra ex fide est, et fide 
mundantur corda nostra, ut quod credidimus videre possimus. ... Hec est justitia fidei credere 
quod non vides, et ipso merito fidei ad visionem suo tempore pervenire. ... Hæc, inquit, erit 
justitia vestra, ut credatis in eum quem non videtis, et fide mundati, eum in quem credi- 
distis, in die resurrectionis postea videatis ». Cf. encore En. in Ps. 44, 25; P.L. XXXVI, 510. 

13. Cf. encore, parmi beaucoup d'autres textes, Serm. 123, 3; P.L. XXXVIII, 685. 
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C'est la foi qui s'adressant d'abord à l'homme Jésus et saisissant en lui 
le mystère du Verbe (cf. In Joann. tr. cxxI, 5; In Ep. Joann. tr. 1, 3: 
P.L. XXXV, 1958, 1980), peut par lui, Verbe incarné, connaitre le 
Pére. Ainsi encore Augustin explique-t-il à Dioscore pourquoi les philo- 
Sophes, méme les Platoniciens, n'ont pu parvenir à la contemplation 
du Souverain Bien : il leur manquait l'exemple de l'humilité de Dieu 
qui a brillé en temps opportun en Notre-Seigneur Jésus-Christ : par 
cet exemple unique, en toute áme fiére et arrogante, l'orgueil céde, se 
brise, meurt (Ed. 118, 17; P.L. XXXIII, 440; cf. Ep. 137, 3, 12; 
P.L. XXXIII, 520-521). En un mot, sola fides Christi mundat (Enarr. 
tm Ps, 88, 75 P.L. XXXVII, 1157). 

C'est la foi à l'humilité de Dieu, au Christ médiateur, qui purifie l’äme 
de son orgueil et la rend capable de contempler la Vérité immuable, 
quand le Christ nous raménera à son Pére auquel il est remonté par 
Son Ascension, et que l'éternité succédant au temps, à la foi succédera 
la Vérité. Tel est, briévement résumé, le sens de ce chapitre, où con- 
fluent et se rassemblent, en une étroite et subtile unité, de trés riches 
thémes augustiniens. 


LE MEE 


On conclura en quelques lignes qui essaieront de répondre à la ques- 
tion que nous posait le compte-rendu que nous avons cité!5. S'agit-il 
ici du « róle de l'histoire » ? Si l'on entend par histoire le déroulement 
des événements (exortum, procursum, finem) qui conduit, de la Genèse 
à l’Apocalypse, la cité des hommes et la cité de Dieu, il nous semble 
que ce n'est pas précisément du róle de l'histoire qu'il s'agit ici. Nulle 
part on ne voit dans notre texte d'allusion à ce déroulement des faits 
de l'histoire humaine (historia gentium, Conf., VI, v, 7), ni de l'histoire 
de la cité de Dieu. A notre avis, il s'agit plus exactement du róle du 
temps par rapport à l'éternité, et de la foi qui par la médiation du temps, 
nous fait déjà saisir l’&ternel!®. L’incarnation, dans la mobilité de notre 
temps, du Verbe, éternelle et immuable Vérité, nous prépare, par la foi, 
à contempler cette vérité dans la vision. La foi au Verbe incarné nous 
fait saisir l'éternel dans le temporel, dans l'histoire si l'on veut, et par 
là nous purifie en nous maintenant dans l'humilité, et nous prépare à 
la contemplation de l'éternel. « La foi aux faits temporels que l'Éternel 
a pour nous accomplis et soufferts en l'homme qu'il a assumé dans le 


14. Cf. De Trin. IV, u, 4 : Sanguis justi, humilitas Dei. — Serm. 124, 3; P.L. XXXVIII, 
688 : Dei humilitas. — Enchir. 108 ; P.L. XL, 283 : Ut humana superbia per humilitatem Dei 
argueretür et sanaretur. 3 
. IS. « Le ch. xvm du 1, IV, ...aurait pu donner l'occasion d'indiquer sommairement le rôle 
de-l’histoire d’après saint Augustin » (1b., p. 291). 

16. Cf. J. GUITTON, loc. cit. : Actualité de saint Augustin, p. 83. 
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temps, et qu'il a conduit jusqu'à l'éternité, nous sert à saisir à notre 
tour les réalités éternelles » (De Trin. XIV, 1, 3; P.L. XLII, 1038). Ou 
l'on retrouve une grande image, que M. H.-I. Marrou aime à citer!” : 
« Architectus ædificat per machinas transituras domum mansuram » 
(Serm. 361, 7; P.L. XXXIX, 1615). L'architecte se sert d'échafaudages 
provisoires pour construire une maison destinée à durer. Ces « écha- 
faudages provisoires » ce sont les faits historiques de la vie, de la mort 
et de la résurrection du Verbe incarné. Mais ces événements, temporels 
et transitoires, auxquels s'adresse notre foi, ont servi à édifier dans le 
temps ce qui doit durer toujours, la vie éternelle, l'édifice admirable 
de la Jérusalem céleste (75., 8). 


Pa Dh CAMELOT OP, 
; Le Saulchoir. 


P.-S. — Je profite de cet article pour signaler une erreur de traduction 
qui a échappé au R. P. Mellet et à moi-même De Trin. IV, XIV, 19 fin, 
p. 389; « unum in se faceret pro quibus offerebat » doit s’entendre : 
« faisait un en lui ceux pour qui il offrait ». 


17. En appliquant « à l'ensemble de l'histoire la comparaison longuement développée et 
appliquée par saint Augustin à l'histoire terrestre du Christ » (L’ambivalence du temps de l'his- 
loire chez saint Augustin, pp. 29-30), Et encore : « les civilisations, ces fabriques provisoires ». 
(De la connaissance historique, p. 16); «.C2s échafaudages provisoires.que sont les œuvres 
de l'homme » (Saint Augustin et l'Augustinisme, P. 8x). Transposition, légitime garis)doute- 


Beobachtungen 
zum Kirchenbegriff des Tyconius 
im « Liber regularum » 


Seitdem vor mehr als fünfzig Jahren Traugott Hahn sein schmales, 
aber wertvolles Bändchen Tyconiusstudien! veröffentlicht hat, hat die 
Tyconiusforschung nur mehr geringe Fortschritte gemacht, um so bedeu- 
tendere hingegen die Erforschung der Gedankenwelt seines grossen 
afrikanischen Landsmannes, des heiligen Augustinus. Es legt sich von 
selbst nahe, von den dabei gewonnenen neuen Erkenntnissen her auch 
eine Neusicht der Gedankenwelt des Tyconius zu versuchen, den H. van 
Bakel als « Augustinus ante Augustinum » bezeichnete?, dessen Erfor- 
schung in der Tat ja auch immer eng an die Erforschung Augustins 
gebunden blieb. Greifen wir das Zentralproblem des Donatistenstreits, 
den Kirchenbegriff, heraus?, so ist gerade hier offensichtlich, .dass die 
von Hahn übernommenen Vorstellungen Hermann Reuters bezüglich 
des augustinischen Kirchengedankens* langst durch die Forschungen 


I. TRAUGOT HAHN, Tyconiusstudien. Ein Beitrag zur Kirchen- und Dogmengeschichte des 
4. Jhdts. Leipzig, 1900. Obwohl Hahn sein Werk bescheiden nur als eine Anregung und als 
Fragment gelten lassen wollte, stellt es mit seinen 116 Seiten nach wie vor die einzige und auch 
weiterhin grundlegende Monographie zum Tyconiusproblem dar, die auch diese Arbeit nicht 
ablösen, sondern nur ergänzen und, wo nötig, berichtigen will. Für freundliche Hinweise 
auf neuere Tyconiusliteratur habe ich A. Gillet zu danken. 

2. H. VAN BAKEL, Tyconius, Augustinus ante Augustinum, in : Nieuw Theologisch Tijd- 
schrift 19 (1930) S. 36-57. Bakel stellt S 41 f. eine Reihe von Lobsprüchen zusammen, die 
Kirchenváter dem Tyconius erteilten, ähnlich Hahn S. 1-5. 

3. Diese Thematik ergab sich sowohl aus der Taufdiskussion wie auch aus der dieser 
voraufliegenden Traditorenfrage, der ihrerseits das Problem der ecclesia sine macula et ruga 
zugrunde liegt. Wenn Róttges in seiner Besprechung meines Augustinusbuches (in : Schola- 
stik 1955, S. 285) gegen mich einwendet, dass ich die Bedeutung der Donatisteukontroverse 
in dieser Sache offenbar überschätzt habe, so trifft dieser Einwand nicht nur mich, sondern 

- die gesamte Literatur zum augustinischen Kirchenbegriff überhaupt. Ich gebe übrigens 
Róttges gerne zu, dass die Goldkórner dogmatischer Aussagen in den antidonatistischen 
Schriften Augustins vielfach unter viel zeitgeschichtlicher Spreu verborgen sind, aber man 
müsste schon sehr blind sein, um zu übersehen, dass es eben doch wirkliche Goldkórner sind. 
Schliesslich verdanken wir ja doch die ganze Ekklesiologie Augustins im Grunde seinem 
Streit mit den Donatisten. — Vgl. bezüglich Tyconius z.B. Hahn S. 20 : « Der Kommentar 
(zur Apokalypse) ist sehr monoton. Er hat nur ein Thema ; die Kirche ». Siehe auch 
A. PINCHERLE, L’ecclesiologia nella controversia donatista, in : Ricerche Religiose I (1925), 
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Hofmanns?, Kamlahs® und meine eigenen Darlegungen’ wesentliche 

Korrekturen erfahren haben, die eine Neuerfragung der wirklichen Posi- 

tionen des Tyconius wünschenswert erscheinen lassen. Und zwar soll 

zunächst einmal nur der sicher echte « Liber regularum »® befragt werden, 

eine Ausweitung auf den Afokalypsekommentar? ist für später in Aussicht 

genommen. 


* 
* * 


Dabei stellt sich von den Lebensschicksalen des donatistischen Laien- 
theologen her das Problem seines Kirchenverstandnisses mit einer gera- 
dezu erregenden Scharfe. Tyconius geriet bekanntermassen durch seine 
Lehre, insbesondere durch seine Anerkennung der « extensiven Katho- 
lizität »10 als einer notwendigen Wesenseigenschaft der sichtbaren Kirche 
in Konflikt mit seiner Kirchenobrigkeit, er wies das Mahnschreiben 
 Parmenians, des Nachfolgers Donatus' des Grossen, zurück!! und wurde 
schliesslich ob seiner ketzerischen Ansichten von einer donatistischen 
Synode exkommuniziert!?. Den naheliegenden Schritt einer Rückkehr 
zur katholischen Kirche, den ihm seine katholisierenden Ansichten zu 
erleichtern schienen, vollzog er nicht!?, unterliess aber anscheinend ebenso 
eine Aussöhnung mit der donatistischen Gemeinde und starb somit als 
excommunicatus — ausserhalb jedweder sichtbaren communio ecclesiæ. 
Mag es aber in seiner Todesstunde wie auch immer um ihn bestellt 
gewesen sein (wir wissen nichts Sicheres darüber) — das eine steht fest, 
dass er seinen Liber regularum zu einer Zeit verfasste, wo er sozusagen 
inter communiones stand, weder der katholischen noch auch der dona- 
tistischen Kirchen - und Kommuniongemeinschaft zugehórte und auch 


| 5. F. HOFMANN, Der Kirchenbegriff des heiligen Augustinus in seinen Grundlagen und in 
seiner. Entwicklung. München, 1933. 

6. W. KAMLAH, Christentum und Geschichtlichkeit. Stuttgart, 1951. 

7. J. RATZINGER, Volk und Haus Gottes in Augustins Lehre von der Kirche. München, I954. 

8. ed. BURKITT, Cambridge, 1894 (Texts and Studies III, 1). 

9. Ueber dessen Ueberlieferung siehe Hahn, a.a.o. 7-20; Kurz DEKKERS, Clavis patrum 
Latinorum, Brügge, 1951. Die durch Hahn angekiindigte Ausgabe ist m.W. nie erschienen. 
Von dem vor allem in Frage kommenden Beatuskommentar erschien eine leider ganz unzuläng- 
liche Ausgabe Rom, 1930 (ed. H. Sanders) ; eine quellenkritische Analyse bietet H. RAMSAY, 
Le commentaire de l'Apocalypse par Beatus, in : Rev. hist. litt. relig., VII (1902), S. 418-447. 

IO. Diesen Ausdruck gebraucht vor allem E. ALTENDORF, Einheit und Heiligkeit der Kirche: 
Berlin-Leipzig, 1931. 

11. Der Text von Parmenians Mahnschreiben kann weitgehend kan werden aus 
Augustins Contra. Epistolam. Parmen iani. 

12. Vgl. z.B. CAYRÉ, Patrologie et histoire de la théologie, Y (Paris, 1953), S. 361 f. Rappelé 
à l'ordre par une lettre officielle de Parménien (vers 378), il refusa de se soumettre et fut excom- 
munié par son Église, en 380. Vgl. auch HAHN 114; G. BARDY, Art. Tvconius im Dict. théol. 
cath., XV, S..1932 ; A. PINCHERLE, Da Ticonio a St. Agostino, Ric. Rel. I (1925), S. 444 f. 
(dieser zweite Aufsatz von Pincherle ist der Hauptsache nach mehr quellenkritischer Natur). 

13. ebda, S. 362. Das war ein Faktum, das vor allem Augustinus nicht, recht verstehen 
konnte. Vgl. HAHN S. 99 f. ;; VAN BAKEL a.a.0. 43. 
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nichts unternahm, um der einen oder anderen teilhaftig zu werden. 
Da erhebt sich ganz von selbst die Frage : Welche Vorstellung von 
Kirche musste wohl der Mann haben, der so eigensinnig an seinen eigenen 
Gedanken festhielt, dass er darüber getrost jedwede sichtbare Kirchen- 
gemeinschaft fahren liess ? Wohlgemerkt — wir verschärfen damit ein 
Paradox, das von der bisherigen Forschung zwar bemerkt, aber nicht in 
seiner ganzen Tragweite gesehen worden ist. Man hat es immer schon 
als seltsam empfunden, dass Tyconius trotz seiner katholisierenden 
Tendenz und trotz der Ablehnung durch seine eigene Kirche nicht 
Katholik wurde und sich so als das « enfant terrible » des Donatismus 
erwies, wie Cayré sich ausdrückt!*. Nun mag man diese doktrinäre 
Zwitterstellung tatsächlich seltsam empfinden!5, sie besitzt dennoch 
nichts von der erregenden Paradoxie des existenziellen Verhaltens, die 
wir eben aufgedeckt haben. Diese besteht, um es nochmals zu betonen, 
darin, dass ein Mann bewusst und willentlich sich ausserhalb jedweder 
konkreten communio ecclesiz stellt und dabei dennoch Christ bleiben will, 
und der wahren Kirche zuzugehören glaubt. Das ist ein Verhalten, für 
das es in der Geschichte der alten Kirche wenige, wenn nicht gar keine 
Parallelen geben dürfte. Denn derjenige, von dem es ausgeht, scheint 
vorauszusetzen, dass es eine ’unsichtbare Kirche’ gibt, der man auch in 
einer sehr weitgehenden Loslösung von der sichtbaren Kirche zugehören 
kann, und dass es ein Heil allein kraft dieser Zugehörigkeit zur unsicht- 
baren Kirche gibt. Vom Standpunkt eines Reuter, Harnack oder Scholz 
her gesehen, mag dies nicht besonders aufregend erscheinen, waren sie 
doch der Ansicht, Augustin habe ein Gleiches gelehrt!® ; heute jedoch 
wissen wir, dass es für Augustin keinen Zugang zur ecclesia vera et invi- 
sibilis gab als allein über die visibilis ecclesia catholica. Damit aber 
erhalt das Problem seine volle Schárfe. Vor jeder Berührung mit den 
Schriften des Tyconius fühlt man sich, wie gezeigt wurde, versucht, bei 
ihm wirklich eine erstaunlich weitgehende Theorie der unsichtbaren 
Kirche vorauszusetzen. Bestátigt sein Werk diese Gedanken oder zeigt 
es einen anderen Ausweg aus der Schwierigkeit, in die wir geraten sind ? 
Das ist das Problem, dem wir uns im folgenden zu stellen haben, 


I4. a.a.O. 362. 
15. Zu ihrer Frhellung hat Hahn Entscheidendes beigetragen : S. 101-114. BARDY, a.a.O. 


1933, meint freilich : Avec de telles idées, comment Tyconius pouvait-il rester donatiste ? 
Saint “Augustin ne le comprenait pas et nous ne le comprenons pas davantage. Ähnlich 
BATIFFOL, Le catholicisme de saint Augustin, Paris, 1920, I, 110 : Tyconius fait penser à ces 
théologiens anglicans qui découvrent le catholicisme et restent anglicans. 

16. Die Nachweise siehe weiter unten. 

17. Vgl. RATZINGER, Volk und Haus Gottes... 144 f. und die dort genannte Literatur, bes. 


HOFMANN, a.a.O. 224-232. 
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1. Bedingungen und Sinn der Kirchenzugehórigkeit. 


Gehen wir gleich von der grundlegenden Frage aus : Wer gehort zur 
Kirche ? Und : was heisst das 'Zur Kirche gehóren'; wie wirkt sich 
Kirchenzugehórigkeit aus ? Donatisten und Katholiken waren zur Zeit 
des Tyconius wie auch nachher darüber im Grunde einer Meinung. Vorbe- 
dingung der Kirchengliedschaft ist für sie die Taufe; diese hat die 
Eingliederung in die (sakramentale) communio ecclesie zur Folge; die 
Kommuniongemeinschaft ist der eigentliche Inhalt der Kirchengliedschaft, 
so dass die Begriffe communio (= corpus Christi) und ecclesia zu weit- 
gehender Deckung gelangen!8. Hinsichtlich der Bedeutung der Taufe 
wird Tyconius kaum anders gedacht haben, als es ihn die einhellige 
Ueberzeugung der ganzen Kirche lehrte!?, wenn auch seine Ablehnung 
der vom Grossteil der Donatisten für die fradıtores geforderten Wieder- 
taufe auffällt. Auch dass die Kirchenzugehorigkeit die sakramentale 
communio wenigstens zum vordergründigen Inhalt habe, dürfte Tyconius 
kaum bestritten haben : dies war eine otfensichtliche Tatsache, an der 
niemand vorbeigehen konnte. Indes scheint es nun eben, dass er darin 
eben wirklich nur etwas Vordergründiges und daher gegebenenfalls auch 
Entbehrliches gesehen hat. Die eigentliche Grundbedingung und zugleich 
den entscheidenden Inhalt der Kirchenzugehórigkeit umschreibt unser 
Theologe mit dem Wort 'fides und nicht mit ’communio’. Wir haben 
demnach den Begriff der fides, wie er sich bei Tyconius findet, nun etwas 
näher zu untersuchen. 

Echt paulinisch wird der Glaubensbegriff entfaltet in Antithese zum 
Begriff des Gesetzes, beides aber in Ausrichtung auf das Problem der 
Rechtfertigung und damit des Heils überhaupt betrachtet. Tyconius tritt 
entschieden dem Gedanken entgegen, das Gesetz habe erst seit der 
Ankunft Christi seine rechtfertigende Kraft verloren, während es vorher 
sehr wohl das Heil zu verschaffen vermocht habe. Nein : Niemals gab 
es Rechtfertigung durch das Gesetz, sondern jede Rechtfertigung ge- 
schieht « allein aus Gnade durch den Glauben »?!, Dann erhebt sich aber 


18. Für diese Sicht der Kirche habe ich in meiner eben genannten. Arbeit ausführliche 
Nachweise erbracht und sie bei Cyprian, Tertullian, Optat und Augustin aufgezeigt. 

19. Vgl. HAHN 63. Hierfür spricht auch die von Tyconius gegebene Deutung der Taufe 
als erster Auferstehung, siehe z.B. Reg. IV ed. BURKITT, S. 36,12 ff. 

20. Vgl. HAHN 101 ff, wo auch gezeigt wird, dass hinsichtlich der Taufpraxis im Dona- 
tismus keine einheitliche Praxis herrschte und.dass Tyconius dem ursprünglichen Standpuukt 
vielleicht näherkam als Parmenian. Ueber die geschichtliche Entwicklung des Donatismus 
ist jetzt vor allem auch zu vergleichen W. H. C. FREND, The Donatist Church. A movement of 
protest in roman North Africa. Oxford, 1952. A. PINCHERLE, L'ecclesiologia... gibt der Haupt- 
sache nach eine Darstellung der ERRE IE Parmenians, Optats und des Tyconius. 

21. Reg. III, BURKITT, S. 12, 2 ff. : Auctoritas est diuina, neminem aliquando ex operibus 
legis iustificari potuisse. S. 15, 19 : ...neque aliquando liberari potuit nisi sola gratia per fidem. 
Vgl. zum Reehifertiguagspróblem HAHN 33-42. 
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die Frage : Wie erlangten die Gerechten vor Christus ihre Rechtfertigung ? 
Oder wurde vielleicht vor Christus überhaupt niemand gerechtfertigt ? 
Diese letztere Vorstellung wird in Schärfe abgelehnt??. Vielmehr gilt : 
« Nie wurde die Kette des Abrahamssamens abgebrochen von Isaak bis 
zum heutigen Tag »? ; gemeint ist natürlich jener wahre Abrahamssame 
dem die Abrahamssohnschaft auf Grund der Glaubensgemeinschaft mit 
Abraham zukommt (vgl Röm 4)". Es gab also immer ’Gläubige’ auf 
Erden und so auch immer Gerechtfertigte. 


Bedeutsam ist nun, wie dieser Glaube näherhin verstanden wird : 
Er bewegt sich in einer stándigen notwendigen Antithetik zur Unheils- 
wirklichkeit der /ex, ja, diese Antithetik ist für ihn so notwendig, 
dass er ohne diese lex überhaupt nicht sein kónnte und dass mit dem 
Anwachsen des Glaubenssamens auch das Gesetz anwachsen musste?5, 
Das Gesetz des Moses ist also für Tyconius gar kein neuer Abschnitt 
der Heilsgeschichte, sondern nur eine Entwicklungsphase innerhalb 
einer notwendig und von Anfang an bestehenden Antithetik der Heils- 
bzw. Unheilsfaktoren. Dabei ist das Gesetz gleichsam (wenn wir den 
kühnen Ausdruck wagen sollen) der 'Stachel des Glaubens', und dies 
ungeschieden von seiner Funktion 'Stachel der Siinde’ zu sein, ja, 
|. gerade eben dadurch, dass es Stachel der Sünde ist, wird es auch zur 
Mutter des Glaubens. Es stellt den Menschen immer neu vor die Unmó- 
glichkeit, seinem Dasein selbst die rechte Ordnung zu geben, es beweist 
ihm fort und fort die Unmoglichkeit, selbst seine Gerechtigkeit vor 
Gott zu besorgen. So erkennt det Mensch seine Verfallenheit an das 
Böse, seine eigene innere Heillosigkeit, aber im Widerschein dieser 
Heillosigkeit erfáhrt er die Quelle des Heils : dass nàmlich Heil nicht 
aus ihm selbst, sondern allein von Gott kommen kann. Und diese Erkennt- 
nis heisst Glaube?9. Sie bedeutet nàmlich, dass der Mensch aufhort, auf 
Grund seiner eigenen Gesetzeswerke sich Heil zu erhoffen, dass er sich 


- 22. Reg. III, S. 12, 27-13, 2 : ...quis tam sacrilegus, quis tam tumore stuporis elatus diceret, 
Mosen et prophetas uel omnes sanctos iustitiam non fecisse aut iustificatos non esse ? 

23. Ibid. | È 

24. Ibid. : Semen autem Abrahe non carnale, sed spirituale, quod non ex lege est, sed ex 
repromissione est. 

25. Reg. III, S. 18, 9 ff. : ...Sed dicit quis : Si in utilitate fidei data est lex, cur non ab origine 
seminis Abrahæ, si quidem iuge fuit ? re uera iuge fuit : iugis et fides ut genitrix filiorum 
Abrahe, iugis et lex per dinoscentiam boni et mali. Sed post promissionem filiorum 
Abrahæ, multiplicatis eis secundum carnem, multiplicandum erat et semen Abrahe quod 
non est nisi ex fide. Que multiplicatio euenire non posset sine adiutorio legis multiplicate, 
ut multítudo in fidem necdum reuelatam, sicut iam dictum est, uel necessitate deduceretur. 

26. Reg. III, S. 16, x ff. : ...sed cum infirmitate carnis et uirtute peccati urgeretur, dedit 
Deo claritatem. Sciens Dominum bonum et iustum et uiscera miserationis suce contra 
opera manuum suarum non clusisse, intellexit esse iter ad uitam et faciendæ legis remedium 
vidit... Nunc autem bono fidei dedit legem ministram mortis, ut amatores uite fide uitam 
itiderent et iusti fide uiuerent, qui opus legis non ex sua uirtute, sed ex Dei dono fieri posse 
crederent. Lex enim a carne fieri non potest... 
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vielmehr vertrauend der Gnade Gottes überlässt?”. Wer aber solcher 
Erkenntnis fáhig ist, der hat den Geist Gottes ; Geist Gottes und Geist 
Christi ist aber ein und dasselbe. Nun stellt aber die Teilhabe am Chris- 
tusgeist das Wesentliche des Christseins (das "Wesen des Christentums’) 
dar, und so waren alle, die solchermassen Gottes Geist besassen, ' Gläubige’ 
im Vollsinn des Wortes. Das heisst aber : Sie waren frei vom Gesetz 
mitten in der Zeit des Gesetzes, ihr einziges Gesetz war der Geist Gottes, 
in dem sie Begnadigte waren?®. 

Fassen wir zusammen, was wir bis jetzt an Erkenntnissen gewonnen 
haben, so lässt sich wohl zweierlei feststellen : 


a) Die Kirchengliedschaft wird, zumal für die vorchristlichen Aus-. 
erwählten, aber nicht nur für sie, rein pneumatologisch und nicht 
christologisch aufgefasst. 

b) Die Pneuma-Teilhabe wird durch den Glauben vermittelt, der 
damit als das entscheidende Konstitutiv der Kirchengliedschaft erscheint. 
Dieser Glaube selber wird nun aber nicht so sehr materiell (von der 
fides historica her) als vielmehr formal (von der fides-fiducia her) ver- 
standen. Er ist wesentlich die Ueberwindung des Gesetzes durch das 
Vertrauen auf die rettende Gütte Gottes. 


Bevor wir die damit gestellten Probleme weiterentfalten können, 
haben wir noch ein naheliegendes Missverständnis abzuwehren. Die 
bisher erzieiten Ergebnisse könnten durch den Hinweis verharmlost 
werden, dass es sich hier doch offenbar nur um die bekannte Lehre 
von der ecclesia ab Abel handle, die keineswegs ein Eigengut des Tyconius 
darstelle und im Westen vor allem auch durch St. Augustin vertreten 
worden sei??. Vergleicht man jedoch den augustinischen Begriff der 
ecclesia ab Abel mit den eben dargestellten Gedanken des Tyconius, 
so zeigt sich deren Eigenwilligkeit und Andersartigkeit erst im vollen 
Licht. Zu einem ausführlichen Vergleich ist hier natürlich nicht die Stelle, 
aber soviel ist ohne weiteres deutlich : Augustinus versteht nicht nur 
die jetzige, nachristliche, sondern genau so auch die vorchristliche Kirche 
rein christologisch. Es ist die entfaltete fides mediatoris, die jetzt wie. 
damals alleiniger Weg zur Rechtfertigung ist, und nicht irgendeine pneu- 


27. Ibid. : Lex enim a carne fieri non potest; quecumque facta non fuerit, punit. Que 
ergo spes homini faciende legis et fugiendæ mortis nisi opis et misericordie Dei, quam fides 
inuenit ? ; 

28. Ibid. : S. 16, 24-17,3 : Ostendit Spiritum Dei et Christi idem esse. Ostendit preterea, 
qui spiritum Dei habuerit in carne non esse. Si ergo unus est Spiritus Dei et Christi, propheti 
et sancti, qui Spiritum Dei habueruut, Spiritum Christi habuerunt. Si Spiritum Dei habue- 
runt, in carne non fuerunt ; si in carne non fuerunt, legem fecerunt... qui ergo ad Deum confugit, 
accepit Spiritum Dei, quo accepto mortificata est caro, qua mortificata potuit facere legem 
spiritalis, liberatus a lege, « quia iusto non est lex posita » (1, Tim., 1, 9). 

29. Ueber die Geschichte dieser Lehre vgl. man etwa Y. Concar, Ecclesia ab Abel, in : 
Abhandlungen über Theologie und Kirche (Karl-Adam-Festschrift), Düsseldorf 1952, S. 79- 
108 und die dort genannte Literatur. 
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matologisch verstandene fides-fiducia®. Ferner kommt hinzu, dass für 
Augustin auch die Rechtfertigung der alttestamentlichen Gerechten eine 
Rechtfertigung "in ecclesia’ war, sie gehörten der jetzt präsenten Kirche 
im vollen Sinne an, und nur deshalb konnten sie überhaupt gerecht- 
fertigt werden*!. Davon hört man bei Tyconius nichts, sondern das 
gemeinsame Medium der Rechtfertigung ist für ihn nicht die Kirche, 
sondern der Geist Gottes, der mit dem Christusgeist gleichgesetzt wird. 
Man kónnte den Gegensatz der beiden Manner in dieser Frage vielleicht 
am einfachsten auf die Formel bringen : Wahrend Augustin die jetzt 
geltende Form des Heilsweges zurückprojiziert in die Vergangenheit 
und dort immer schon méglich sein lasst, projiziert Tyconius den damals 
geltenden Weg bzw. die sich ihm aufdrängende Vorstellung davon in 
die Gegenwart herein und lasst ihn jetzt noch immer móglich sein. Dass 
die Vorstellung von dem vorchristlichen Heilsweg bei dem donatistischen 
Laientheologen eine andere war als bei dem Kirchenvater von Hippo, 
kann nach dem Gesagten wohl nicht mehr zweifelhaft sein ; dass Tyconius 
den eben geschilderten vorchristlichen Heilsweg im wesentlichen auch 
noch als den der Gegenwart betrachtete, muss erst gezeigt werden. 


2. Die Wesensform der pilgernden Kirche : Das corpus bipertitum®?. 


Der vorchristliche Heilsweg ist gekennzeichnet durch die notwen- 
dige Dialektik von Gesetz und Gnade : Das Gesetz überantwortet den 
Menschen seiner eigenen Heillosigkeit und macht dadurch zugleich den 
Weg frei für das Heil, das von Gott kommt. Diese Dialektik, die ’bipartitio’ 
der Heilswirklichkeit, bleibt im Neuen Testament, wenn auch in veran- 
derter Form, erhalten. Ja, man muss sagen : Wenn ’fides’ der entschei- 
dende Begriff des subjektiven Aspekts der Ekklesiologie ist, so ist ’bipar- 
titio’ das massgebende Wort für deren objektiven Teil. 
` Der wesentliche Inhalt der Lehre vom corpus bipertitum besteht in 
der These, dass der eine Leib der Kirche zwei Seiten hat : eine linke 
- und eine rechte, eine sündige und eine begnadete, die aber beide eben 
Seiten eines einzigen Leibes sind??. Starker noch als in der Zweiheit der 


30. Siehe dazu HOFMANN, a.a.O. 180; RATZINGER, a.a.O. 296 ff. Den fiduzialen Charakter 
von Tyconius' Glaubensbegriff hebt auch Hahn hervor.: « Der Glaube besteht fortan im 
Ergreifen und Festhalten der in Verheissungen und Evangelium kundgetanen Gnade Gottes » 
(a.a.O. 40). 

31. Das versuchte ich in meiner genannten Arbeit deutlich zu machen, siehe bes. S. 300. 

32. Erst nach Inangriffnahme dieser Untersuchung erfuhr ich von meinem Freunde Karl 
Forster, dass auch er eine Darstellung von Tyconius’ Corpus-Begriff beabsichtige. Von seinen 
Ergebnissen konnte ich leider nicht mehr Kenntnis nehmen. Ich darf aber hoffen, dass keine 
der beiden Arbeiten durch diese Parallelitat ganzlich wertlos geworden ist, zumal sie dem 
Leser eine gewisse Kontrolle der beiderseitigen Ergebnisse erlauben wird. 

33. Reg. II, S. 8, 9; vgl. das Folgende. 
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Abrahamsséhne*! und in der Zweizahl der Söhne Jakobs?* findet Tyconius 
diesen Tatbestand an jenen Stellen ausgedrückt, die nicht nur die Zweiheit, 
sondern zugleich deren Zusammenfassung in einem einzigen corpus 
sichtbar machen : Fusca sum et decora, sagt die Braut des Hohenliedes 
(Cant. 1,4) : Schwarz bin ich und schön, d.h. die eine Braut Christi, 
der eine Leib der Kirche hat linke wnd rechte Seite, unfasst Sünde und 
Gnade, So gibt es aber viele Typen der Zwei-Einheit von Gut und 
Böse : Salomon ist 'zweigeteilt'??, Ninive??, Tyrus??, Jerusalem“ sinnbilden 
alle zugleich gut und böse, ja, auch der Luzifertyp ist zweigeteilt : Luzifer 
bedeutet in der Schrift ebenso Christus wie den Satan*!. So ergibt sich 
aber eine hermeneutische Regel von grundlegender Bedeutung : Es 
gibt einige Typen (wie Babylon), die nur das Böse, die “pars sinistra 
ecclesia’ ausdrücken und insofern 'eindeutig' sind ; sehr viele Typen aber 
sind zweibedeutend : sie stellen die ganze Kirche, also das Gute und 
das Böse, dar??. Es gibt also jene klare Antithetik von Jerusalem und 


34. Reg. III, S. 29, 15 f. : Ex Abraham ita bipertitum semen ostensum est. Vgl. auch 
Reg; TiS) 175,278, A 

35. Ibid. : S. 28, 26 ff. : Itaque in duobus quantitas expressa est, non qualitas separationis. 
Ceterum ambo, qui separati sunt, im wno futuri, antequam diuiduntur ostensi sunt. 

36. Reg, IL, S, 10. 

37. Reg. IV, S. 38 f : Quod si neque reprobatus est neque idolorum cultores regnum Dei 
possident, manifestum est figuram fuisse ecclesiæ bipertitæ Salomonem, cuius « latitudo cordis » 
et « sapientia sicut harena maris » et idololatria horribilis. Ebenso Reg. V, S. 65,6 ff. 

38. Reg. IV, S. 41 f. 

39. Reg. IV, S. 45 ff. 

40. Reg. IV, S. 4x u. 6. Die Zahl dieser Typen liesse sich leicht Ov CRE auch 
der Tempel ist « zweigeteilt » : Reg. I, S. 4 f. u. dgl, mehr, 

41. Reg. VII, S. 71, 23 ff. : Cælum Ecclesiam dicit... de hoc celo cadit lucifer matutinus ; 
lucifer enim bipertitum est, cuius pars sancta est, sicut Dominus dicit in Apocalypsi de se 
et suo corpore : Ego sum radix et genus David et stella splendida matutina, sponsus et sponsa 
(Apoc. 22,16). Item illic : Qui uincit, dabo illi stellam matutinam (Apoc. 2,28), id est, ut sit 
stella matutina sicut Christus, quem accepimus. Verwandt mit dem Lucifertyp ist die Deutung 
der beiden Himmelsrichtungen Süd.und Nord als Sinnbilder für Christ und Antichrist. Reg. VII, 
S. 73, 16 ff, : Duæ sunt partes in Ecclesia, Austri et Aquilonis, id est meridiana et septentrio- 
nalis, In parte meridiana Dominus manet, sicut scriptum est ; Ubi pascis, ubi manes in meri- 
diano (Cant. 1) ? diabolus vero in Aquilone sicut dicit Dominus populo suo... Interessant ist 
die Umdeutung eines gefügelten Wortes der donatistischen Vulgartheologie, die hier vorge- 
nommen wird : Das « Ubi pascis, ubi manes in meridie » des Hohen Liedes galt den Donatisten 
als Beweis dafür, dass die Braut Christi, die wahre Kirche, sich im geographischen Süden der 
Welt, d.h. in Afrika, befindet und allein in der donatistischen Gemeinde gegeben ist (vgl. Ps. 
AUGUSTINUS, De un. eccl. 16, 40, PI, 43, 421 f.). Tyconius schlàgt in seiner Exegese einen ganz 
anderen Weg ein : Die geographischen Bezeichnungen sind nur Typen für die Wesensordnungen 
der Welt, ja, es gilt der Satz : ad instar ecclesic fabricatus est iste mundus, in quo sol oriens non 
nisi per Austrum, id est meridianum iter habet... Aquiloni vero, id est, adverse parti non 
oritur (Reg. VII, S. 73, 23 ff.). Die ganze Welt ist also christologisch, um nicht zu sagen ekkle- 
siologisch, strukturiert, der physikalische Kosmos ist ein darstellender Vorentwurf der Kirche, 
und die typologische Ausdeutung der Welt auf die Kirche ist somit nicht nachtragliche Alle- 
gorie, sondern deckt den verborgenen Sinn der Dinge auf. — Ausdrücklich wird noch einmal 
die donatistische Vulgàrtheologie zurückgewiesen und an ihrer Statt der eigentümliche Katho- 
licitátsbegriff des Tyconius aufgerichtet in S. 75, 3 ff. : Meridianum vero pars est Domini... 
Aquilo diaboli, utraque autem pars in toto mundo. 

42. Reg. IV, S..39,25 ff. : Illud autem multo necessarium est scire : omnes omnino civitates 
Israel et gentium vel prouincias quas Scriptura alloquitur aut in quibus aliquid gestum refert 
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Babylon gar nicht, wie sie für Augustin kennzeichnend ist. Sondern 
Jerusalem ist zugleich auch Babylon, es schliesst Babylon ein : Beides 
ist eine einzige Stadt, die eine 'linke' und eine ’rechte’ Seite hat43. Tyconius 
entwickelt nicht, wie Augustin, eine Lehre von zwei civitates, sondern 
eine Lehre von einer civitas mit zwei Seiten. Das ist aber etwas grund- 
legend anderes. Daraus geht nun aber auch hervor, dass der Antichrist 
zur Kirche gehört, in ihr und mit ihr wächst bis zur grossen discessio, 
die die endgültige ’revelatio’ einleitet. Die Völker der Welt werden in der 
Kirche den Zornwein Gottes trinken, weil die Kirche Christ und Antichrist 
zugleich umfasst. Wenn des Tyconius' Lehre von der linken und rechten 
Seite der Kirche an Luthers Lehre von Gottes eigenem und fremdem 
Werk wenigstens entfernt gemahnt*^, so fühlt man sich hier lebhaft an 
die Antichristlehre des wittenbergischen Reformators erinnert, die ja 
den Antichrist gerade im Zentrum der mittelalterlichen Kirche, im 
Papste, sucht*?, wobei freilich die eigentümliche Dialektik fehlt, die dem 
Gedankengang des afrikanischen Theologen wesentlich ist. Versuchen 
wir namlich nun, die Zweieinheit von Gut und Bóse in der Kirche aus 
der eigenen Gedankenwelt des Tyconius zu erklaren, so lasst sich sagen, 
dass sie grundsatzlich nichts anderes ist als die Fortsetzung der oben 
geschilderten Dialektik von lex und gratia in die Zeit des Neuen Testaments 
herein*®, 


figuram esse Ecclesie : aliquas quidem partis male, aliquas bone, aliquas vero utriusque. 
Das wird im folgenden an einer Reihe von Beispielen gezeigt, zuletzt auch an Babylon, worüber 
es heisst (S. 50, 10 ff.) : Babylon, civitas adversa Hierusalem, totus mundus est, qui in parte 
sua, quam in hac Israel habet, conuenitur. Hier erscheint zwar Babel als reiner Typ des Bösen 
(vgl. S. 50,6), aber es ist im Jerusalem. 

43. Deutlich Reg. IV, S. 41, 14 f. : Ostendit in Hierusalem esse Theman, quam illic Deus 
interficiet et Dagon et omnia exsecrabilia gentium. - ibid. S. 52,10 ff. : ...aperte ostendit omnes 
gentes esse Babylonem et eas « in terra » atque « in montibus » suis, i.e. in Ecclesia perdere. 
S. 53, 11 f. : Item : omnes gentes, que sub celo sunt, in ciuitate Dei iram Dei bibere et illic 
percuti, Hieremias testatur... S. 54,9 f. : Hierusalem... in qua sunt omnes gentes terree. Vgl. auch 
Reg. V, S. 63,3 f. Hierusalem bipertita est et porte eius bipertitæ. Per portas inferorum exitur 
de Hierusalem sancta et per easdem intratur in maledicta... (vgl. zu dieser Stelle Hahn 81 f.). 
Reg. VII, S. 83, 8 ff. : « Ex qua die creatus es tu (— diabolus et eius corpus) cum Cherubim, 
imposui te in monte sancto Dei » (Ezech. 28, 14), id est in Christo uel in Ecclesia : « In medio 
lapidum igneorum fuisti », id est hominum sanctorum, qui adunati montem Dei faciunt, 

44. Eine kurze Wiedergabe dieser Lehre, die zugleich ihre Grundgedanken für die heutige 
Theologie fruchtbar zu machen versucht, findet man bei E. BRUNNER, Die christliche Lehre 
von Gott (= Dogmatik I), Zürich, 1953? S. 175-182 ; dort weitere Literatur zur Frage. 

45. Ueber die Entwicklung dieser Vorstellung seit dem Hochmittelalter vgl. man E. BENZ, 
Ecclesia spiritualis. Kirchenidee und Geschichtstheologie der franziskanischen Reformation, 
Stuttgart, 1934, und eine Reihe von Aufsätzen desselben Verfassers in der Zeitschrift für 
Kirchengeschichte, 1931 ff. ; ferner E. SEEBERG, Gottfried Arnold, Die Wissenschaft und Mystik 
seiner Zeit; Meerane 1923, S. 431 ff.; E. SCHAEFER, Luther als Kirchenhistoriker, Gütersloh, 
1897; A. DEMPF, Sacrum imperium, Darmstadt, 1954?. Ueber die weitere Entwicklung des 
Gedankens und seine Einwirkung auf das protestantische Geschichts- und Glaubensbewusstsein 
wie.auf die katholische Kirchengeschichtsschreibung informiert HIPLER, Die christliche Ge- 
schichtsauffassung, Koln, 1884. 

46. Das wird zwar nirgends ausdrücklich gesagt, geht aber doch nicht bloss aus Tyconius' 
Grundansatz hervor, sondern wird auch an einzelnen Stellen deutlich erkennbar, so z.B. Reg. 
III, S. 26, 5 f. : In quam uero partem lex proprie conueniat, licet uni detur corpori, Dominus 
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Fine Reihe von Folgerungen ergibt sich nunmehr von selbst. Zunachst 
stellt sich heraus, dass der von Tyconius vertretene Begriff der exten- 
siven Katholizität von demjenigen Augustins und der Katholiken über- 
haupt grundlegend unterschieden ist. Bei Augustinus bedeutet er wirklich 
die positive Ausbreitung der Herrschaft Christi durch die Kirche über 
die ganze Welt?. Bei Tyconius bedeutet er das auch‘, aber darüber 
hinaus drückt er die innere Einheit der Kirche mit dem xóopos otros 
aus, der ihr nicht absolut gegenübersteht, sondern als pars sinistra in 
sie selber eingegangen ist#. Dass dem seit Hahn oft wiederholten Urteil, 
die Lehre von den zwei civitates habe Augustinus mit Tyconius gemein- 
sam, nür beschránktes Recht zukommt, wurde bereits vorhin deutlich. 
Aber.auch hinsichtlich der corpus-Lehre gilt es, eingewurzelte Vorstel- 
lungen zu korrigieren. Hahn schreibt darüber : « Augustinus tadelt... 
diese Terminologie (namlich die Benennung der Kirche als corpus biper- 
titum). Tyconius hatte sagen müssen : De corpore Domini vero atque per- 
mixto... Augustin gibt damit nur die zutreffende Formel für die eigenste 
Anschauung des Tyconius5? ». Am Ende Seiner Untersuchung stellt Hahn 
die Gemeinsamkeiten zusammen, die Tyconius und Augustin verbinden. 
Er schreibt dabei : « Beide stellen eine civitas Dei und civitas diaboli 
einander gegenüber. Beide haben einen doppelten Kirchenbegriff...9! ». 
In Wahrheit hat der afrikanische Kirchenvater in diesem Fall seinen 
eigenen Abstand zu dem donatistischen Theologen sehr viel genauer 
erfasst als die Historiker der Jahrhundertwende. Augustin halt dem 
Tyconius entgegen, dass die Bósen nie, auch jetzt nicht, mit Christus 
sind, also auch jetzt nicht zur Kirche gehören??. Denn die Kirche ist 


in Evangelio declarat... (siehe vorher S. 24, 18 f. : Non est data conditio, i.e. lex, nisi impiis 
et peccatoribus). Das Gesetz gilt auch heute noch dem Gläubigen, aber nicht als ire operatrix, 
sondern als fidei exercitium (Reg. III, S. 25, 5-26, 4 ; vgl. HAHN, S. 33). 

'47. Vgl. RATZINGER, Volk und Haus Gottes, 28 ff. und 127 ff. 

48. Siehe bes. Regi T, S. 2 fı u. Reg: ILE, S: 22 ff. 

49. Siehe was oben über das Verhältnis von Jerusalem und Rabylon nach Tyconius gesagt 
wurde ; vgl. bes. Reg. V, S. 63 f. 

50. S. 65. 

51. S.-115. Ähnlich HARNACK, Dogmengeschichte, IY (19315) S. 80, Anm. 1 : Nach ihm 
würde Tyconius zwischen der « wahren » und der « empirischen » Kirche unterscheiden. Diese 
Formel kann richtig aufgefasst werden, ist aber auf jeden Fall missverstandlich. Zutreffender 
ist das Urteil von A. PINCHERLE, L’ecclesiologia donatista (RR 37), S. 53: S. Agostino, che nel 
C. ep. Parm. (III, 3,17) interpreta Ticonio attribuendogli un'opinione troppo simile alla propria... 
coglie in realtà questo punto debole del sistema di Ticonio nel De Doctrina Christiana (III, 
32) dove non é pià dominato da preoccupazione polemiche. Qui egli osserva che non si puó 
attribuire alla Chiesa il « tabernacolo di Chedar » e che non si puó parlare di un corpo del Signore 
diviso in due... Auch was Pincherle, S. 54 über das gemeinsame Grundanliegen von Tyconius 
und Augustin, die Rechtfertigungslehre, sagt, ist zutreffend. 

52. De doctr. christ., III, 32, 45, ed. VOGELS (Flor. Patr. 24), S. 65 : Secunda (sc. regula) 
est : « de Domini corpore bipertito », quod quidem non ita debuit appellare, non enim re vera 
Domini corpus est, quod cum illo non erit in seternum, sed dicendum fuit : « de Domini corpore 
vero atque permixto », aut « vero atque simulato » vel quid aliud quia non solum in seternum 


verum etiam nunc hypocrite non cum illo esse dicendi sunt, quamvis in eius esse videantur 
ecclesia. 


DER KIRCHENBEGRIFF DES TYCONIUS 183 


allein Christi, nicht auch des Antichrist, sie ist eine und nicht zweigeteilt. 
Die Bösen gehören nicht wahrhaft zu ihr, sondern sie ’scheinen’ nur 
ihr zuzugehóren. Diese der neuplatonischen Ontologie entnommene Unter- 
scheidung von Wahrheit und Schein, die dem Tyconius fremd ist, rettet 
bei Augustin die Einheit des Kirchenbegriffs und sichert eine ganz andere 
Losung des Problems der Sünderkirche, als Tyconius sie zu geben vermocht 
hatte3. 

Schliesslich ergibt sich von hier aus auch ein Ausblick auf die Frage, 
von der wir anfangs ausgingen, wie nämlich Tyconius als Mann extra 
communiones sich seine eigene Rechtfertigung vorstellen mochte. Dass 
das Christus-wie bei diesem Kirchenverständnis nicht primär auf den 
sichtbaren Veranstaltungen der Kirche gründen kann, ist klar, wird aber 
darüber hinaus von Tyconius ausdrücklich ausgesprochen : Der sicht- 
bare Kirchenkult kann eben so gut Christus — wie Teufelskult sein, 
entscheidend ist der Geist, in dem er betrieben wird54 So wird hier 
der Gedanke einer nahezu rein spirituellen Kirchenzugehörigkeit sichtbar, 
der sich aus Tyconius' Lehre vom corpus bipertitum folgerichtig ergibt : 
Diese Lehre hebt jedwede Sicherheit bezüglich der Geltungsweise und 
der Wirksamkeit der äusseren kirchlichen Institutionen praktisch auf. 
Vielleicht darf man mit aller gebotenen Behutsamkeit hier noch ein 
Stück weitergehen. Tyconius lehrt bekanntlich, dass die Gerechten ihr 
Heil nicht durch das Gesetz, sondern gegen das Gesetz, im Durchstoss 
durch das Gesetz und damit durch das Kirchentum ihrer Zeit fanden. 
Ob Tyconius, der die Dialektik von lex und gratia in veränderter Form 
ja auch ins Neue Testament hineinreichen lasst, nicht im Falle seiner 
eigenen Person sich ähnliche Gedanken gemacht hat ? Wir wissen es 
nicht, aber dass es ganz unmöglich wäre, wird man schwerlich beweisen 


können. 


53. Diese Lösung des Problems der Sünderkirche mit Hilfe der platonischen Ontologie 
tritt in der oben angeführten Stelle aus De doctr. christ. deutlich in Erscheinung. Weiteres 
Material dazu in meiner Untersuchung Volk und Haus Gottes..., S. 145 ff. 

54. Vgl. etwa Reg. V, S. 63, 10 ff. : sancte porte ciuitatis Hierusalem Christus est et uicarii 
eius, custodes legis... Porta diabolus est et uicarii eius, pseudoapostoli prædicatores legis... 
Ausführliche Textbeleze für diesen Tatbestand (zumal auch aus dem A pokalypse-Kommentar) 
bietet Haun, S. 69-78. S. 75 heisst es : Er (= der Satan) fügt seinen sieben Hauptern noch ein 
achtes Haupt, « quasi occisum in morte et plaga mortis eius curata » bei. Gemeint ist die 
Weltkirche, so genannt, weil sie an einem simulacrum Christi, d.h. einem Schattenbild Christi, 
hàngt... Es ist das die Predigt von Christus, welche die Busse erspart... Aber dieser vermeint- 
liche Christusdienst gilt dem Teufel. Denn Tyconius stellt hier klar fest : ein noch so korrekter 
dogmatischer Christus, der im Leben keine Sinnesänderung bringt und fordert, ist der Teufel 
oder ein Gespenst, durch das Satan die Menschen vom wahren Christus weglockt. Ein Glaube 
an Christus, der nur Quietiv, nicht Motiv ist, ist Teufesglaube. Jede Anbetung Christi, die 
nicht in Befoleung seiner Gebote besteht, ist Teufelsanbetung. 
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3. Das eschatologische Moment in Kirchenbegriff des Tyconius. 


Augustin wendet gegen den Kirchenbegriff des Tyconius ein, die 
Trennung von Christ und Antichrist werde sich nicht erst in der End- 
zeit vollziehen, sondern sei grundsätzlich schon jetzt gegeben**. Damit 
deckt der Kirchenlehrer von Hippo noch einmal ein wesentliches Moment 
am Kirchenbegriff des grossen Donatisten auf, das hier zur Abrundung 
des Gesagten noch erwahnt werden muss : Wir meinen den stark escha- 
tologischen Akzent, der diesem Kirchenbegriff eignet?*. Wenn nämlich 
die Kirche jetzt noch so sehr mit dem Bösen verflochten ist, wie Tyconius 
es behauptet, dann muss notwendigerweise ihre wahre Enthüllung und 
Erfüllung der Zukunft vorbehalten bleiben, dem Ende der Zeiten. 

Fragen wir uns aber zunáchst : Was ist eigentlich durch Christus 
Neues geschehen, wodurch unterscheidet sich das ‘Neue’ Testament 
vom Alten ? Tyconius sieht einen doppelten Fortschritt 


4) Seit Christus greift die Gemeinschaft der Abrahamskinder über 
das Judenvolk hinaus und wird ’katholisch’, d.h. in einem buchstablichen 
Sinn weltumspannend?" Man versteht von hier wiederum, warum der 
Gedanke der extensiven Katholizitat Tyconius so am Herzen lag — er 
gehört wirklich zu den Grundsäulen seines Systems. 


b) Mit Christus tritt an die Stelle der velatio gratiae per legem die 
revelatio. gratiae, d.h., während bis dahin die offizielle Heilslehre nur vom 
Gesetz zu sagen wusste und damit den wahren und einzigen Heilsweg 
der Gnade verdeckte, wird seit Christus die Botschaft von der Gnade 
und von der Rettung des Menschen, ’sola gratia’, offen verkündet?*. Aber 
unentwirrbar bleibt das Bóse dem Guten in einem Leib vermischt. Und 
so steht noch ein entscheidender Schritt aus : die Offenbarung und Tren- 
nung der linken und rechten Seite der Kirche. Diese Offenbarung, mit 
der Christus bei seiner Parusie sich endgültig enthüllt und damit zugleich 
dem Antichrist die Larve vom Gesicht reisst, steht noch aus. So bleibt 


55. De doctr. christ. a.a.O. : 

56. Im Vorbeigehen weist darauf auch PINCHERLE, a.a.0. S, 52 f, hin : I/illogicità di Ticonio 
non consiste tanto nel non aver conformato la propria condotta pratica alla teoria ; bensi 
nell'aver ammesso che la sepafazione dei due popoli si farà alla fine e nel considerare, insieme, 
il corpo unico della Chiesa come « bipartito ». 

57. Reg. I, S. 2 f. u. Reg. III, S. 22 ff. Vgl. AUGUSTINUS, Contra ep. Parm I, x PL 43, 33.: 
Tichonius enim omnibus sanctarum paginarum vocibus circumtusus evigilavit et vidit ecclesiam 
Dei toto orbe diffusam... 1 n ; 

58. Reg. III, S. 12 ff. : sed nos in reuelatam gratiam concurrimus per fidem... Illi autem in 
non reuelatam per eandem fidem. Ähnlich öfter. Die Formel « sola gratia » findet sich 
gleichfalls mehrfach ; am an schaulichsten spricht die eben angezogene Stelle, an der es weiter 
unten heisst : Custodiam carceris passi sumus legem minantem. mortem et undique versum 
insuperabili muro ambientem, cuius ambitus sola una ianua fuit gratia. Huic ianua custos 
fides preesidebat, ut nemo illum carcerem effugeret, nisi cui fides aperuisset... 


Se TS 
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aber die wahre Kirche zukünftig, Ziel unserer endzeitlichen Hoffnung??, 


Ueberblickt man das Ganze, so zeigt sich, dass Tyconius sich nicht 
tàuschte, als er der katholischen Kirche fernblieb. Trotz gewisser katho- 
lisierender Tendenzen ist seine Lehre der Sache nach durchaus unka- 
tholisch. Ob sie freilich donatistisch genannt werden kann, ist eine 
andere Frage. Die Donatisten seiner Zeit waren nicht der Meinung, 
und wir werden uns nicht anmassen dürfen, es besser wissen zu wollen 
als sie. Immerhin ist der Lehrtypus einer abgespaltenen Gemeinschaft 
durchschnittlich variabler als der der Grosskirche, und so konnte sich 
ein Denker von der Art des Tyconius dennoch leichter ausserhalb der 
Grosskirche beheimatet fühlen als in ihr, zumal er sich offenbar über 
alle Schranken des konkreten Kirchentums hinweg jener wahren Kirche 
zugehórig wusste, die hinter all den konkreten Kirchengemeinschaften 
liegt, jener Kirche, « in der Christus immerfort in seiner unsichtbaren 
Herrlichkeit kommt$? ». Erscheint nach den hier vorgelegten Untersu- 
chungen die Bedeutung des Tyconius für Augustins Gedankenwelt ge- 
schrumpft, so nicht sein eigener Rang als Denker und als Christ. Vielmehr 
tritt die kühne Selbstandigkeit dieses einsamen Glaubigen noch starker 
ins Licht, der sich niemand anders verantwortlich wusste als allein dem 
in Christus offenbarten Gott, von dessen Gnade er sich sein Heil erhoffte. 


Joseph RATZINGER, 


Freising. 


59. Am deutlichsten kommt die Stufenfolge der Offenbarungen vielleicht zum Ausdruck 
in Reg. III, S. 29, 30-34, 4 : Sicut ergo tunc sub professione veteris Testamenti latuit nouum, 
id est gratia... quod in Christo reuelatum est, ita et nunc optinente nova non desunt seruitutis 
filii generante Agar, quod Christo indicante reuelabitur. Reg. V, S. 65, 20 f. : Quo conpleto, 
manifestabitur Ecclesia... Reg. VII, S. 85, 14 ff. : Sed prophetia est future discessionis. Memor 
enim Deus promissionis ad Abraham eiecit Lot de omnibus ciuitatibus Sodomorum, quibus 
ueniet ignis ex igni Ecclesie, quae. de medio eorum educetur. 

60. Reg. I, S. 4, 20 ff. Der spirituelle Charakter der Kirchengliedschaft, auf den wir hier 
noch einmal zurückkommen, wird am deutlichsten sichtbar in der schon oben, Anm. 54, ange- 
führten Stelle Reg. V, S. 63, 11, die als vicarii Christi letztlich allein die custodes legis gelten 
lässt und das « Eintreten durch die Tür », Christus, ebenfalls auf den rein spirituellen Tatbestand 
der gesinnungsmässigen Christuszugehörigkeit gründet, die sich in der Gleichfórmigkeit des 
Lebens mit dem Christusleben zu erkennen gibt. 


L'Epigramma Paulini, 
Poéme gallo-romain du V* siécle 


L'Epigramma Paulini, écrit P. de Labriolle, « est un dialogue satirique 
sur les mœurs gallo-romaines (masculines et féminines) au début du ve siè- 
cle. L'auteur inconnu (on l'identifie quelquefois, par hypothése, avec 
Paulin, évêque de Béziers [c. 400-419]) constate que les pires épreuves 
n'ont méme pas réformé les vices de ses compatriotes! ». 

Ce petit poéme, qui comprend rro hexamétres, a été édité pour la pre- 
mière fois à Lyon, en 1536, par Jean de Gagny, à la suite de l' Alethia, 
paraphrase en vers de la Genése due à un certain Claudius Marius Victor, 
de Marseille : il est donné comme étant le quatriéme livre de cette derniére 
œuvre : Claudii Marii Victoris, oratoris Massiliensis, de perversis etatis 
sue moribus liber quartus ad Salmonem. Le second éditeur du poème, 
G. Fabricius, substitua aux mots liber quartus le mot epistola. La Patro- 
logie latine de Migne lui a conservé cette désignation et a ajouté le titre 
d'abbé (abbatem) au nom de Salmon (t. LXI, col. 969-972). 

L'unique manuscrit qui subsiste de ce poéme (Paris, Bibl. nat., lat. 7558, 
fol. 87v-goT) porte un titre bien différent : Sancti Paulini epigramma. 
C'est sous ce titre que le poéme a été édité par C. Schenkl dans le Corpus 
script. eccles. latinorum de Vienne (t. XVI, p. 503-508). Le noüvel éditeur 
n'a pas seulement restitué au poéme son vrai titre ; il nous donne un texte 
qui est conforme à celui du manuscrit et qui différe notablement du texte 
de Gagny reproduit par Migne. On constate que, dans ce poéme, comme 
dans l’Alethia, Gagny a introduit de nombreuses modifications qui l'ont 
profondément altéré, de telle sorte que pour l'étudier il faut recourir à 
l'édition du Corpus de Vienne?. à 

Le nouvel éditeur a proposé, à titre de simple conjecture, d'identifier 
l'auteur du poème avec l’évêque de Béziers Paulin que la Chronique 
d'Idace signale à l'année 418 ou 419 ; à cette date, il aurait publié une lettre 
racontant des prodiges terrifiants qui se seraient produits dans sa ville 


1. Histoire de la littérature latine chrétienne, 2° édit. (1924), p. 626 ; 3* édit. revue par Gustave 
BARDY (1947), p. 727 (tome II). 

2. Les traductions françaises de l'abbé GorINI (Mélanges littéraires des Pères latins, t. II, 
1865, p. 407-411) et de F. CLEMENT (Introduction à l'histoire de la poésie chrétienne. 1876, p. 247- 
252), ont été faites sur les textes défectueux de Gagny ou de Migne. La distribution des róles 
dans le dialogue y est également fort défectueuse : il n’y a que deux interlocuteurs et ces inter- 
locuteurs sont supposés étre l'abbé Salmon et l'auteur du poéme. En réalité, il y a trois inter- 
locuteurs, à savoir : Salmon (un laique), Thesbon et l'abbé d'un monastére. 
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épiscopale?. Cette identification a été acceptée sans difficultés et rares 
sont ceux qui, comme P. de Labriolle, font remarquer qu'il ne s'agit que 
d'une hypothése. 

Ce que l'on peut dire avec certitude, c'est que le poème a été composé 
au lendemain de l'invasion des Vandales et des Alains qui ravagea une 
grande partie de la Gaule pendant les années 407-4094. Les allusions à 
cette invasion sont fort claires. L’auteur est donc contemporain de 
Paulin de Nole et de Paulin de Pellaÿ. C'est avec raison qu'on l'a cherché 
dans la Gaule méridionale; il n'est nullement interdit de songer à l'évéque 
Paulin de Béziers, mais rien, dans le poéme, ne permet d'opter pour la 
Narbonnaise plutót que pour l'Aquitaine. C'est, en effet, par suite d'une 
cotrection de texte bien arbitraire que le nouvel éditeur a cru qu'il était 
question, à la fin du poéme, du petit fleuve du Tech (Tecum) en Roussil- 
lon. Si cette lecture était acceptable, nous serions en Narbonnaise premiére 
et dans le voisinage de Béziers, une des cités de cette province. Ce serait, 
en vérité, un argument de poids en faveur de l'identification de notre 
auteur avec m ES Béziers. Nous croyons qu'il faut renoncer à cet 
argument®. 

Le poème met en scène trois interlocuteurs qui engagent leur dialogue 
aux abords d’un monastère. Deux d entre eux sont des moines ; le troi- 
sième est un visiteur. 

L'un des religieux parait bien être le chef du monastère. Il se désigne 
probablement lui-même quand il parle du magister populi et du custos 
templi". Nous ne connaissons pas son nom. Quand le visiteur s'adresse à 
lui, il lui donne l'appellation de pater optime ou celle de care pater. Le 
second religieux est un ami trés cher de l'abbé (mea viscera) qui vit avec 
les moines ou, du moins, dans le voisinage immédiat du monastére. Il 
porte le nom de Thesbon. A la demande du pére abbé, il offre au visiteur 
qui s'est arrêté chez lui (tuus ille hospes) un siège sous la tonnelle qu'il 
a aménagée « pour le repos des fréres ». 


3. Corpus script. eccl. latin., t. XVI, p. 502..Sur Paulin, évéque de Béziers, voir Chronique 

d'Idace, n. 73 (Mon. Germ. hist. Auct. antiquis., t. XI, p. 20). Cf. DUCHESNE, Fastes épiscopaux 
de l'ancienne Gaule, t. I (2° édit.), p. 309. 
. 4. P. COURCELLE a fait une place à ce poème dans son Histoire littéraire des grandes invasions 
germaniques (Paris, 1948) et en a traduit quelques passages (p. 65-66). Il incline à croire que 
l'auteur est l’évêque Paulin de Béziers. Cf. C. COURTOIS, Les Vandales et l'Afrique, p. 43, note 3 
et p. 49, note 4. 

5. On ne peut songer à l'identifier à l'un ou à l'autre de ces poétes. Il est possible que le titre 
de saint lui soit donné dans le manuscrit par référence à saint Paulin de Nole. 

6. On verra plus loin comment l'éditeur a transformé le mot tecum du vers 105 (tecumque 
resedi) en un nom propre : [ad] Tecum, Camille Jullian, se fiant à cette correction, a conjecturé 
qu'il était question d'Elne dans ce passage (Histoire de la Gaule, t. VIII, p. 276, note 3). 
€. SCHENKE pensait plutôt à Ruscino (op. cit., p. 500, note 3). 

7. Sidoine Apollinaire désigne un abbé sous le nom de monasterii magister (epist. VII, 27,5 
n. 4). Dans l'index des expressions, l'éditeur Schenkl suppose que l'expression magister populi 
désigne un abbé qui était en méme temps évêque (op. cit., p. 510). Le populus qui est ici visé 
est le peuple des moines chez qüi on se trouve. ; 
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Ce visiteur, à qui on donne le nom de Salmon, n'est pas un étranger 
pour les moines. Il a vécu jadis avec le pére abbé qu'il a quitté ensuite 
pour vivre dans le monde. C'est le personnage priricipal, car c'est lui qui 
va étre le porte-parole du poéte. Rien ne laisse supposer qu'il appartient 
au clergé et qu'il est prétre, comme semble le croire le dernier éditeur de 
l’Epigrammas. S'il était prêtre, on ne le représenterait pas comme venant 
chez les moines en pécheur suppliant (supplex peccator). C'est vraisembla- 
blement un pieux laique, ami des moines et de leur idéal de vie, mais qui 
n'a pas eu le courage de les suivre et qui est resté dans le monde. 


* 
C x* 


Comme il convient, c’est l’abbé qui accueille le visiteur au seuil de son 
domaine et qui l'invite à une conversation à laquelle participera l'ami 
Thesbon (vers 1-7). Non sans une pointe d'ironie, ce dernier interroge 
Salmon sur les charmes que peut encore avoir pour les gens du monde un 
pays si éprouvé (vers 8-9)?. Sans se faire prier, Salmon prend la parole et 
évoque la douloureuse invasion barbare dont il a été le témoin. La pein- 
ture qu'il nous en fait mérite de figurer à cóté de celles que l'on rencontre 
dans le Carmen de Providentia ou le Commonitorium d'Orientius. Ces deux 
poémes, il est vrai, ont été composés aprés l'arrivée des Goths en Nar- 
bonnaise et en Aquitaine (413-414)?°. Ici, il n'est question que des Vandales 
et des Alains, les premiers qui ont rompu le fedus avec les Romains. 
L Epigramma a été écrit peu après leur départ, vers l'an 410, au moment 
oü chacun se préoccupe de réparer les dégáts... et reprend ses vieilles habi- 
tudes (vers 10-29) : 


LE MoINE. — Si tu es venu en pécheur suppliant au temple du 
Seigneur, si même tu recherches le gardien du temple et le guide de 
ce peuple, sache que tous les hommes que tu vois ici sont autant 
d'autels du Christ. Mais si tu as pour agréable de te livrer à la conver- 
sation, ici demeure ton hóte Thesbon, mon trés cher ami, qui, pour 
le repos des fréres, a aménagé, sous le berceau d'une vigne touffue, 
des siéges de vert gazon. 

THESBON. — Dites-moi donc, Salmon, dans quelle situation étes- 
vous maintenant ? Dans quel état se trouve le pays ? Quel charme 
garde-t-il pour vous ? 

SALMON. — Il est bien vrai que sur nos champs et nos biens ainsi 
que sur les colons qui travaillent le sol, le barbare vient de se jeter 
pour la premiére fois, ayant brisé ce pacte d'alliance que jusqu'alors 


8. Op. citato, Procemium, p. 500. 
9. L’editeur Schenkl a supposé que ces deux vers sont prononcés par l'abbé comme les sept 


premiers. inii | 
10. Sur ces deux poémes, voir P. COURCELLE, Histoire littéraire des grandes invasions germa- 


n:ques, p. 74-79. 
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il avait respecté, Elles ne sont plus utiles maintenant, pour les 
générations qui viennent, ces ville construites tout en marbre; bien 
inutiles aussi ces blocs de roche employés à bátir les frivoles theätres. 
Une peste intérieure, une guerre secréte nous épuise depuis déjà 
longtemps sous les coups d'une épaisse gréle de traits et l'ennemi 
est d'autant plus cruel qu'il est plus caché, Et cependant, hélas! 
si le Sarmate nous a causé quelque ravage, si le Vandale a provoqué 
quelque incendie, si l'Alain rapide a emporté quelque butin, nous nous 
efforcons, quoique avec un espoir douteux et au prix de pénibles efforts, 
de tout remettre en état, Mais ce que nous avons perdu par notre faute, 
nous n'en faisons pas cas et nous laissons láchement dépérir notre âme 
dans une lente consomption : nous avons livré notre cou aux chaines 
et, devenus la proie du péché, nous avons les mains liées par des fers. 
Nous sommes plus pressés de nettoyer les vignes, d'arracher les ronces, 
de renouveler une porte arrachée et une fenétre brisée, que d'appli- 
quer nos soins au vaste champ de notre áme et au sanctuaire de notre 
coeur pour relever l'honneur de notre esprit captif. 


* 
* * 


Cette rapide évocation de l'invasion vandale ne figure ici que pour per- 
mettre au poéte de développer le théme de son épigramme, à savoir que les 
malheurs les plus grands n'ont pas changé les mœurs de ses contemporains. 
Salmon, qui est son interpréte, continue donc par une sévére critique des 
vices et des travers de ceux qui vivent avec lui (vers 30-51) : 


Ni le glaive, ni la cruelle famine, ni les maladies n'ont agi sur nous. 
Ce que nous fümes, nous le sommes toujours encore ; nous demeurons 
sous l'empire des mémes vices sans mettre fin à nos fautes. Tel qui 
prolongeait son prandium jusqu'à la nuit enchaîne toujours une jour- 
née à l'autre en buvant à la lueur des lampes. Pedius était adultère ; 
il est adultère. L[......]'? persiste dans les mêmes noirceurs. Polio 
était envieux ; il est envieux. Albus, autrefois à l'affüt de tous les 
honneurs, est-il moins dévoré d'ambition au milieu de la ruine du 
monde ? Rien de sacré pour nous si ce n'est le gain, Ce qui est honnéte, 
c'est ce qui est utile ; aux vices nous donnons le nom de bien et l'avare 
prend le nom d'économe, Quant à ceux qui n'ont pu étre dominés par 
des vices avoués ou des crimes manifestes, se laissant conduire par 
l'apparence de la vertu, ils ont gardé, au plus profond de leur cceur, 
la plaie d'une blessure secrète, Une sagesse terrestre, ignorante de la 
vérité, les entraine et la méme erreur qui égare anime ces malheureux : 
ils recherchent les raisons des choses et les cours des astres, quelle est 
la forme du ciel, pourquoi les fleuves ne tarissent pas dans leur long 


LIN VETS okt i 
Nunc primum inlese turbato fcedere [pacis]. 

12, On lit dans le manusctit (vers 36) : Lepedum. Schenkl corrige par lepre dum, ce qui me 
parait risqué. Il semble qu'il faut voir ici un nom propre (peut-étre Limpidius). Au lieu de: 
in isdem furvis, Petschenig propose : im isdem furiis (dans les mémes passions), ce qui est 
fort acceptable, 


^T 
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trajet, quels sont les confins lointains de la mer, Ce qui n'est connu que 
de Dieu et qui est caché à tous, ils veulent le savoir et, hélas! ils passent 
pour le savoir. | 


Les critiques de Salmon n’ont porté que sur les hommes. Une observa- 
tion de Thesbon pose le problème des responsabilités féminines (vers 52- 


54) : 


Voilà, certes, Salmon, les crimes de notre sexe, mais la contagion 
des vices est bien légère dans votre ville si les folies des femmes ne 
révèlent plus de passion. 


Salmon reprend volontiers la parole. A travers les défauts propres au 
sexe féminin, ce sont les hommes qu'il accable encore, car ils en sont les 
vrais responsables (vers 55-86) : 


La nuit humide, Thesbon, viendrait envelopper le jour de ses téné- 
bres avant que je puisse passer en revue les mœurs de cette foule 
innombrable qui, placée par la loi de Dieu sous la loi des hommes, ne 
pèche jamais, 6 honte, sans que nous soyons coupables, Car, sans cette 
facilité à nous laisser entraîner par leurs charmes, nous ne voudrions 
pas qu'elles vécussent de nos vices. Elles n'achéteraient pas au prix 
de vastes domaines ces vétements brodés d'or, ces étoffes du pays des 
Séres et ces pierres que le marchand apporte de tous les coins du monde. 
Chagrinés, nous joignons nos soupirs aux leurs et nous n'avons pas 
honte d'accroitre des soucis bien frivoles si Lesbia a paru chargée de 
pierres précieuses jusqu'alors inconnues et si Passiena s'est montrée 
toute rayonnante sous une pourpre nouvelle. Et si elles s'ingénient à 
se présenter sous des formes variées et à étaler devant les hommes des 
visages toujours différents, n'est-ce pas notre faute ? Que font dans un 
corps chaste la céruse et le vermillon et ces cent poisons aux couleurs 
diverses ? La beauté de l’äme et la pureté des moeurs sont les liens 
d'une sainte union. Si on s'attache à la beauté extérieure, que viennent 
les années et l'amour s'en ira. L/honnéteté seule ne connait pas la 
vieillesse. Et si les femmes passent leurs temps en courses continuelles, 
si elles donnent des festins, si elles s'agitent et parlent beaucoup, 
n'est-ce pas notre faute ? Si, laissant de cóté saint Paul et Salomon, 
une Didon déclame Virgile et une Corinne, Ovide, n'est-ce pas que 
nos intérieurs ne se distinguent pas des théátres ? Lia lyre de Flaccus 
et les scénes de Marullus recoivent les applaudissements. C'est nous, 
oui, c'est nous qui en sommes la cause, nous qui entretenons honteu- 
sement leurs flammes!*.., 


A ce réquisitoire, Salmon, censeur de son siécle, se devait de donner une 
conclusion. Il le fait en rappelant que c'est dans la pratique d'une vie chré- 


13. Vers 79-81 : : 
Accipiunt plausus lyra Flacci et scena Marulli. 


Nos horum, nos causa sumus, nos turpiter istis 
Nutrimenta damus flammis. 


Au vers 79, le manuscrit porte : Mapulli, que Schenkl a heureusement corrigé en Marulli, 
nom d'un mimographe mentionné par des auteurs du Iv® siècle, 
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tienne qu'on trouvera la force de triompher des Barbares, des Riphéens, 
comme il dit : « Que si, nous étant corrigés, nous faisions preuve de sagesse, 
si notre Ame, libre et débarrassée de ses ténébres, s'ouvrait au Christ, si 
nous portions dans le champ de notre cceur la faux du Verbe pour retran- 
cher les nceuds des vices invétérés, aucune force ne prévaudrait contre les 
serviteurs du Christ!4... » 


* 
* * 


Le dialogue pourrait s'arréter ici. Salmon nous a dit l'essentiel de ce 
qu'il voulait dire. De la lecture de ces vers nous garderions une impression 
fort pessimiste sur la société gallo-romaine du début du ve siècle. Ils 
nous font penser aux diatribes bien connues que Salvien lancera contre 
ses contemporains, quelque trente ans plus tard. Pour Salvien, tout le 
siécle est pervers, selon la parole de saint Jean, car il se traine dans la 
luxure, l'ambition et l'amour de l'argent, si bien qu'au sein du peuple 
chrétien, il n'y a plus cette unité qui fit la beauté de l'Eglise primitive!*. 
Il y a comme deux peuples : celui des saints qui vivent à l'écart du monde 
et celui que constitue la foule des fidéles engagés dans le siécle (seculares). 
Les saints, ce sont, par profession, les religieux ou les moines. On sait 
que la Gaule les compte par milliers au début du v? siècle, méme avant 
que s'ouvrent les célébres inonastéres de Lérins et de Saint-Victor de 
Marseille. Peut-on dire cependant que le reste des chrétiens — l'Église 
séculiére — est incapable de s'élever à l'idéal chrétien ? Malgré toutes ses 
outrances, Salvien est obligé de reconnaitre qu'il y a des seculares qui 
vivent comme des religieux et qui valent les moines. Ils sont seulement le 
petit nombre : exceptis tamen perpaucis ferme sanctis atque insignibus 
viris qui, ut quidam de numero ipsorum ait, sparsis redemerunt crimina 
nummisi$. 


14. Vers 89-03 : 
Quod si correcti sanum saperemus et atris 
Libera mens nebulis Christo purgata pateret, 
Si falcem Verbi cordi imprimeremus et illinc 
Vellemus. veterum vitiorum abscidere nodos, 
Adversus Christi famulos vis nulla valeret. 


Les vers qui suivent (94-95) présentent un texte manifestement incomplet et qui comprenait 
probablement trois vers. Il y est fait allusion aux barbares venus des monts Riphées (nec nos 
Riphei prosterneret...) formule poétique qui veut désigner les Alains. Cf. COURTOIS, Les Vandales 
et l'Afrique, p. 40, note 9. 

15. Il faudrait citer ici de nombreux passages du De gubernatione Dei, II, 9 ; IV, 12-14. 
Bien des auteurs ont relevé les outrances de Salvien. G. BARDY l’a fait dans son livre L'Eglise 
et les derniers Romains, p. 109-116. 

16. De gubernatione Dei, VII, 3 (édit. Pauly, p. 159, n. 14). Salvien fait allusion ici à quelques 
mots d'une lettre de Paulin de Nole écrite en 404 (epist. XXXII, 3). Au livre IV, 13, Salvien 
écrit, à propos de la corruption du peuple romain qu'il vient de dénoncer : « J'excepte tous les 
« religieux » et aussi quelques laics (nonnullos seculares) qui sont semblables aux religieux », 


— es vas dut De gun ee Due 


bat été: à di, dé ne ee PT ee vs 


À inf nd à. 


WEM Ki El en ie en a 


| Pe ee ey TS | si 


L'EPIGRAMMA PAULINI 193 

L'Epigramma Paulini suppose la méme distinction parmi les chrétiens. 
D'un cóté, il y a les moines, représentés ici par le pére abbé et son ami 
Thesbon. Mais par delà les horizons du monastère, dans la ville voisine ou 
lointaine d’où vient Salmon, il y a la masse du peuple chrétien. Or, dans 
cette masse, il y a aussi des saints et ces saints ne sont pas, comme le 
veut Salvien, un petit nombre négligeable. Reprenant la parole, le pére 
abbé l'affirme avec netteté et son jugement semble plus impartial que 
celui de Salmon trop dur pour le monde dans lequel il vit et dont il n'a dit 
que les tares et les déficiences (vers 96-97) : 


Cependant, au milieu de votre peuple, les bons ne constituent pas 
seulement un petit groupe et nombreux sont les hommes pieux que 
l’Église nourrit!”, ; 


Salmon ne fait aucune difficulté pour apporter le correctif qui s’impose 
à ce qu'il vient de dire. IÍ reconnait, à son tour, que nombreuses sont les 
belles àmes qu'on rencontre dans le monde. Combien il y en a qui sont 
pour lui un exemple ! C'est là un témoignage précieux. Il nous met en garde 
contre les affirmations de Salvien, car on ne peut croire que la situation 
morale de la société gallo-romaine ait empiré notablement d'une généra- 
tion à l'autre (vers 98-102) : 


Oui, trés bon pére, nombreux sont les coeurs innocents auxquels 
je voudrais ressembler et ils ne font pas défaut, dans l'un et l'autre 
sexe, ceux à qui est destinée la couronne de la victoire!?. Et si quelque 
chose recommande la patrie, si quelque chose nous fait plaisir en elle, 
c'est celà seul ; voilà les consolations de notre vie. 


Aprés cette mise au point, il ne reste plus qu'à passer au peuple des 
« saints » : ce sera le second volet du diptyque. Avec la liberté que lui donne 
l'amitié, Salmon presse le pére abbé de parler des charmes que procure 
la vie monastique : « Eh bien, maintenant, cher pére, je désire qu'à votre 
tour vous me disiez quel repos, bien digne de vous, vous a accueilli, depuis 


17. Vers 96-97 : i 
Attamen in vestro populo non rara bonorum 


Turba viget multosque pios ecclesia nutrit. 


18. Le vers 99 est incomplet (les mots qui le terminent (solatia vite) proviennent du vers 102), 
mais le sens de la phrase n’en souffre aucunement : j 
Sunt plane insontes multi, pater optime, quorum 
Esse velim similis, nec desunt..... 
Quos ad victrices det sexus uterque coronas. 
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T eo Ca ph 
le moment ou, vous emportant d'ici dans mon coeur, j'allai m établir 


ailleurs avec vous!? ». 

L'abbé accepte volontiers de raconter ses joies (mea gaudia), mais 
l'heure tardive l'avertit qu'il faut quitter la tonnelle pour aller prier 
avec les moines (ad sacros sanctorum coetus). Demain les trois amis 
pourront reprendre la conversation interrompue. C'est sur ces mots pleins 
de promesse que se termine cet élégant dialogue qui nous donne une 
image vivante de ce qu'était l'Église, en Gaule, au temps des derniers 


Romains??, 


E. GRIFFE. 


Toulouse. 


I9. Vers 103-105 : 

Nunc age, care pater, cupido mihi fare vicissim, 
Qua te digna satis requies susceperit, ex quo 
Te corde hinc gestans abii tecumque resedi. 

Dans ce dernier vers, Schenkl a cru qu'il était question de la riviére du Tech, en Roussilion. 
Il écrit : [ad] Tecum resedi, ce qui me parait tout à fait inadmissible. Salmon veut dire que, 
lorsqu'il a quitté le pére abbé, il a continué cependant à vivre par le coeur (corde) avec lui: 
il l'a emporté avec lui (te hinc gestans) et il est resté avec lui (tecumque resedi). L'abbé Gorini 
a traduit : « Je vous quittai tout en demeurant avec vous ». 

20. Dans son livre sur L'Eglise et les derniers Romains (paru en 1948),Gustave BARDY s'est 
intéressé à la Gaule du ve siècle, mais, dans un exposé aussi rapide que le sien, il a dû s'en 
tenir aux témoins principaux de cette époque. Voilà pourquoi on ne trouve pas mentionné 
VEpigramma Paulini, tandis que le De gubernatione Dei de Salvien est largement cité. 


eC merle dit 


"WA NP, TENTE SIDON N PPT u. 


Intorno al testo della 
vita di S. Agostino scritta da Possidio 


Pubblicando nella collana « Verba Seniorum » la Vita e martirio di 
s. Cipriano, scritta da Ponzio (n. 3), e la Vita di s. Agostino, scritta da 
Possidio (n. 4), ho premesso brevi notizie sui codici e sulle edizioni, 
riservando a sede più adatta una trattazione diffusa di tale argomento. 
Questo mi propongo di fare nel presente lavoro per Possidio ; un’altra 
ricerca sarà dedicata al testo di Ponzio, e una terza a quello della Vita 
di s. Ambrogio, scritta da Paolino, che è in corso di stampa nella medesima 
collana. 


I. — EDIZIONI 


1. Un elenco delle edizioni della Vita Augustini di Possidio, pubblicata 
da sola o in raccolte agiografiche, è dato dai Bollandisti nella « Biblio- 
theca Hagiographica Latina », n. 785. Essa appare inoltre, come ivi 
è notato, insieme con le opere di s. Agostino, le cui edizioni si possono 
vedere nella « Bibliotheca historico-litteraria Patrum Latinorum » dello 
Schoenemann, t. II, Lipsiæ, 1794, p. 73 ss. (riportato dal Migne, PL 47, 
47 SS.) e nelle storie letterarie (Schanz-Hosius-Krüger, Bardenhewer). 
Qui elenchiamo solo le edizioni che abbiam tenute presenti nel nostro 
lavoro. ; 


I) Possidonius calamensis epus de vita et moribus diui augustini. Nell’ 
editio princeps delle opere di s. Agostino, stampata a Basilea nel 1506, 
presso Amorbach (Amorbachius sempre in questa edizione ; la forma 
più comune è Amerbach)!. La Vita è nel vol. XI, in fine, senza numerazione 
di pagine. 


II) Posidonius Calamensis episcopus de vita et moribus Augustini, in 
D. Aurelii Augustini Hipponensis episcopi, omnium operum primus 
tomus (..) per Des. Erasmum Roterodamum (..), Froben, Basileae, 
M.D.XXIX, p. 595-596 (questa la numerazione dell'ultima pagina, per 
errore, venendo dopo la pag. 609 ; dovrebbe dunque essere 610). 


1. Cf. J. DE GHELLINCK, Patristique et Moyen Age, « Mus. Lessianum >, sect. hist., n. 9, 
Gembloux, 1948, vol. 3, p. 37. 
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III) Vita beatissimi Patris ac pracipui Doctoris, sancti Aurelii Augus- 
tini, Hipponensis Episcopi, authore Possidio (in margine : al. Possidonio) 
Calamensi Episcopo, ipsius discipulo. Sta in Opera D. Aurelii Augustini 
Hipponensis Episcopi (..) per Theologos Lovanienses (..), Antuerpiæ, 
ex officina Christophori Plantini (...) CIO. IO. LXXVII (in un fascicolo 
a pagine non numerate, che precede il tomo I). 


IV) Sancti Aurelii Augustini Hipponensis Episcopi vita, auctore 
Possidio Calamensi episcopo, ipsius discipuli, qui cum eodem annis ferme 
quadraginta familiariter vixit. In Sancti Augustini Hipponensis Episcopi 
operum tomus decimus (...) opera et studio Monachorum Ordinis Sancti 
Benedicti Congregationis Sancti Mauri, Parisiis, MDCXC, col. 257-280. 
Il testo dei Maurini é stato riprodotto dal Migne, PL, 32, col. 33-66, ove 
si tien conto anche dell'edizione del Salinas, menzionata qui appresso. 


V) S. Aurelii Hipponensis Episcopi vita auctore S. Possidio Calamensi 
` Episcopo ad Mss. Codd. recensita, notisque illustrata opera et studio 
D. Joannis SALINAS (...), Rome, 1731. Il Salinas si valse dell'edizione 
maurina, collazionando di suo alcuni codici vaticani (BCHh), aggiungendo 
un'introduzione, un commento critico-storico e una vita del biografo. 


VI) Acta alia, sive secunda vite pars. Presertim ab anno trigesimo 
elatis usque ad obitum. Auctore S. Possidio, sancti Doctoris discipulo, 
ejusque per annos fere quadraginta contubernali. Ex editione Romana 
anni 1731, quam cum vetusto Musei nostri codice, signato P. Ms. 5, contu- 
limus. In Acta Sanctorum Augusti, tom. VI, Antverpiae, 1743, pp. 427- 
441. Il lavoro dei Bollandisti su s. Agostino fu iniziato da Guglielmo 
Cuypers (Cuperus) e portato a termine da Giovanni Stiltingh (Stiltingus)?. 


VII) Sancti Augustini Vita scripta a Possidio episcopo. Edited with 
Revised Text, Introduction, Notes and an English Version by Herbert 
T. Weiskotten, Diss. Princeton, 1919. Diremo più innanzi dei criteri 
seguiti in questa edizione?. 


VIII) Opuscula sancti Possidii episcopi Calamensis. Vita Sancti Augus- 
tint et indiculum librorum eius. Recensuit et commentario critico instruxit 


2. V. P. PEETERS, L'œuvre des Bollandistes, Acad. Roy. de Belgique, Cl. des Lettres, ecc. 
Mémoires, t. XXXIX, Bruxelles, 1942, p. 41 sg. 

3. L'edizione del Weiskotten, elogiata come « eccellente » (« vortrefflich ») da A. Harnack 
(PossIiprus, Augustins Leben eingeleitet und übersetzt, in « Abhandlungen d. preuss. Akad. d. 
Wiss. », 1930, p. 5), fu giudicata severamente da P. Monceaux (« Journal des Savants », N. S., 
18, 1920, p. 225). Riconosciuto che essa migliora in alcuni punti il testo di Possidio giuntoci 
spesso alterato, il Monceaux rileva gravi errori nell’introduzione e nelle note. H(enry) 
D(elehaye), negli « Analecta Bollandiana », 40, 1922, p. 204, critica affrettatamente alcune 
lezioni e conchiude : « Le texte constitué par M. W. devra être regardé d'un peu plus près ». 
Riservandoci di discutere i criteri seguiti dal W. quando parleremo dei codici, qui dobbiamo 
osservare che la sua collazione è spesso lacunosa e inesatta. Il lettore che ne volesse la docu- 
mentazione potrà confrontare le lezioni date nella citata edizione con quelle del nostro apparato 
critico. Un'accurata recensione ne fece C. Weyman (« Hist. Jahrbuch », 40, 1920, p. 231-233), 
correggendo alcune lezioni e traduzioni. 


— — ORUM eh ee a V 


à ont lb" 2 à te ees y e E VETERI éd 


Ew Ww ee eee u 


LA VITA DI S. AGOSTINO DA POSSIDIO 197 


P. Angelus C. Vega, Typis Augustinianis Monasterii Escurialensis, 
MCMXXXIV. 


Sotto saranno menzionati i codici usati la prima volta in questa edizione 
e i criteri seguiti nella costituzione del testot. 


IX) Possidio, Vita di s. Agostino. Introduzione, testo critico, versione 
e note a cura di Michele Pellegrino, coll. « Verba seniorum », n. 3, Edizioni 
Paoline (Alba, 1955). 


4. Ci sembra necessario, perché il lettore possa giudicare del valore di questa edizione, fare 
alcuni rilievi, lasciando da parte i numerosi e grossolani errori di grammatica che deturpano 
lintroduzione e le note. 

A p. xvım il V. dichiara che usò 15 codici, poi ne enumera 17. Non dice quali erano già 
stati usati dal Weiskotten, nemmeno quando ne muta la sigla. Afferma che LMS, del sec. XI, 
€ T, del 902, sono scritti in lettere gotiche (pensiamo si tratti di scrittura visigotica). A p. XXII 
dice della Vita : « Vna cum Indiculo uulgata est Louanii (...) an. 1564 » ; poco dopo, che nel 
1734 fu pubblicata dai Bollandisti « una cum Indiculo », e che « in collectione Parisiensi Acta 

` Sanctorum denuo a. 1866 repetita fuit ed. Salinensis cum Indiculo »; a p. xxix, parlando 
della sua edizione : « Ni fallor Indiculus una cum Vita nunc primum in lucem editur » ; la stessa 
cosa ripete a p. 92. : 

Come dichiara a p. xxiv, le brevi spiegazioni che chiama « notationes criticæ », sono tradotte 
quasi tutte dal Weiskotten. Ció avviene anche quando l'editore americano cade in errori 
manifesti, come nel rinviare il lettore (p. 156, cf. Vega, p. 90) ad Optato, morto nel 386 (in 
ogni caso non dopo il 400, cf. BARDENHEWER, Geschichte, 3, p. 493), per la conferenza del 411 
(probabilmente perché lo cita Agostino nel Brevic. Collat. 16, 28 ; 20, 38; e nell’Ad Donat. 
post Collat. 31, 54), errore già notato dal Monceaux, nella recensione sopra citata. 

A p. XXVII, in polemica col Wilmart, che dichiara d'aver seguito nell’edizione dell’ Indiculus 
un criterio eclettico, osservato che in uno dei luoghi piü difficili i codici gallo-germanici e 
ispanici si mostrano piü puri, si domanda : « cur ergo non semper ? » 

Lacune, errori e contraddizioni troviamo nell'apparato critico. P. 7, 25 est et BJMS, om, 
CDEFKMS edd. ; p. 9, 1 ob hoc G, senza dire che cosa sostituisca ; p. 9,27 qui quod G, come 
sopra ; p. 11,6, invece di illi referre Weiskotten ha referre illi ; p. 15,10 imperatorem relatione 
B; -em ed -e sono segnati con punto dal Weiskotten ; 23,22 finem DFG, come Weiskotten, 
mentre G del Weiskotten é P del Vega; 24,5 sunt A*BG, come sopra (cosi anche altre volte); 
26,8 omette feceram di A e Weiskotten ; 29,25 (non lin. r9, com'é detto) increpnie corne A 
Weisk., mentre increpatione e correptione é scritto integralmente nel codice e nell'edizione 
citata ; p. 33,8 pupillos et widuas CDEFPMST edd., aut et P ; 40,14 ista T è nel testo, senza 
varianti ; 45,8 enim magis BCDEFGLPMST et z Ep. enim om. E edd. ; 50, 21 que C, quod 
agnoscunt CDF edd. 

Nelle note rileviamo ancora : Mani collocato nel II secolo (p. 85) ; a p. 86, la morte di Valerio 
vescovo d'Ippona é posta nel 396, a p. 83 nel 397 ; a p. 88 il Vega afferma, col Weiskotten, 
che Aurelio fu vescovo di Cartagine dal 388 al 423 ; nella voce relativa, dovuta ad A: AUDOLLENT, 
del Dict. d'hist. et de géogr. eccl., 5 (x931), 726-738, avrebbe potuto trovare dati documentati 
ben diversi, se pure necessariamente approssimativi. A p. 9r, ove ripete, col Weiskotten, che 
la disputa con Felice Manicheo ebbe luogo nel 404, era necessario tener conto della critica del 
Monceaux (v. la nota 3 al c. xvi nella nostra edizione), che anticipa il fatto al 398. A p. 96 
troviamo la strabiliante notizia che Onorato vescovo di Thiabe era « fortassis eius [scil. Au- 
gustini] filius » ; vorremmo supporre che ciò sia detto in senso figurato. 

Gli errori di stampa sono frequentissimi e talvolta compromettono il senso, come a p. 5,22 
uobis per nobis ; a p. 10,24 predicare per predicaret. 
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II. — MANOSCRITTI 


2. Alla nostra edizione abbiam premesso l'elenco dei codici che ci è 
sembrato conveniente citare (alcuni solo pochissime volte) nell'apparato 
critico. Riportando qui tale elenco per comodità del lettore, vi aggiun- 
giamo la menzione di quei codici di cui ci siamo serviti per questo studio 
sulla tradizione, pur non avendone tratto un contributo diretto alla 
costituzione del testo. 

Per facilitare i raffronti abbiam citato, nella nostra edizione, i codici 
usati dal Weiskotten secondo le sigle introdotte da questo studioso, 
designando gli altri con sigle nostre. Nel presente studio, in cui sono 
: allegati anche altri manoscritti, ci è sembrato opportuno, per la medesima 
ragione, attenerci alle sigle che già abbiamo usato nell’edizione, alle 
quali abbiamo aggiunto quelle dei codici ivi non menzionati, rinunziando 
a seguire un criterio più razionale nell'indicazione dei codici. 


, Carnotensis 112 s. IX-X 

Vat. Regin. 1025 s. XI 

Vat. Regin. 54I s. XH 

Paris. Nat. 2076 s. IX exeuntis 

Paris. Nat. 13220 s. X 

Paris. Nat. 11748 s. IX (Fossatensis Maurinorum) 
Paris. Nat. 10863 s. IX 

Vat. 1190 s. XII 

Sangall. 571 s. IX 

Vallicell. tom. I s. XI-XII 

Sangall. 577 s. IX-X 

Trecensis 1248 s. X 

Tolet. 10007 an. 902 

Vedastensis Maurinorum (Arras) 

Fragm. Einsiedlense 257 s. X (a c. 12,4 ef cede usque ad c. 14,1 facta est) 
Bruxell Mus. Bolland. P Ms. 5 
Ambros. P 113 sup. s. X 

Ambros. B 55 inf. s. XI 

Taurin. Bibl. Nat. I II r7 s. XII 
Casin TAZAS XT 

Ambros. H 224 s. XII 

Angel. Rom. 1269 s. XII 

Later. 80 s. XI 

Vat. Urbin. 389 s. XI 

Paris. Nat. 5270 s. XIII 

Neapol. Bibl. Nat. XV AA. 12 s. X-XI 
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Neapol. Bibl. Nat. XV AA. 13 s. XII-XIII. 
Sessor. 5 (Rome Bibl. Nat.) s. XI 
Vat. 6074 s. XI-XII 

Fragm. Vat. 445 s. XV (a c. 17,7 cum usque in finem eiusdem capitis) 
Vati Tror so == 

Floriacensis I Maurinorum 
Floriacensis II Maurinorum 
Germanensis Maurinorum 
Cisterciensis Maurinorum 

Ambros. D 22 inf. s. XII 

Ambros. B 33 inf. s. XIII 

Paris. Nat. 15437 s. XI 

Vat 12778. XII 

Later. 8r s. XI 

Paris. Nat. N.A. 2178 s. XI 

Vat. Barb. 586 s. XI-XII 

Vat. Barb. 599 s. XII 

Escurial. D I 4 s. XI 

Vat. 11888. XV 

VatesPal 7s XV : 

Aemil. 13 (Acad. hist. Matrit.) s. XI 
Vat. 1271 S. XH 

Vallicell. tom. XXV s. XI-XII 


DR NX M < + HOT O BE he En mo À 
B 


A (verosimilmente) FOiklm furono collazionati dai Maurini, che usarono 
pure DE; BCh, come s'é detto, dal Salinas; Q dai Bollandisti ; ABCDE 
FGHKbpr dal Weiskotten (gli ultimi tre solo nei luoghi dubbi, tramite 
il Conservatore dei Mss. della Bibl. Naz. di Parigi); ILNvz dal Vega ; 
noi abbiamo ricollazionato o collazionato per la prima volta, sull'originale 
o su microfilm, ADEFGILMPRSTVXYZacdefgnogstxya8, alcuni di 
minor importanza solo parzialmente. 

Notizie sui codici qui elencati si possono trovare, oltre che nelle intro- 
duzioni alle edizioni del Weiskotten e del Vega e nei cataloghi delle rispet- 
tive biblioteche, nei cataloghi speciali dei codici agiografici latini pubbli- 
cati dai Bollandisti negli « Anal. Bolland. » o, in volumi separati, nei 
« Subsidia Hagiographica ». Qui aggiungiamo pochi ragguagli. 

Di A, distrutto da un bombardamento tedesco nel 1944 e non ricuperato 
nemmeno in piccola parte (come fummo informati dal Direttore della 
Biblioteca Civica di Chartres), abbiam potuto procurarci il microfilm 
grazie alla squisita cortesia del Weiskotten, che fortunatamente ne aveva 
curato la riproduzione fotografica per la propria edizione. Secondo ogni 
verosimiglianza, esso é il Carnotensis dei Maurini, come appare dal 
confronto delle lezioni da essi allegate. 

Sugli altri codici usati dai Maurini, si veda R. Kukula, Die Mauriner 
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Ausgabe des Augustinus, 11, Theil 11, in « Sitzungsberichte Wien », vol. 138 
(1897), p. ro. Secondo lo Skutella (edizione delle Confessioni, Lipsia, 
1934, p. 5), il Germanensis sarebbe da identificare col Parisinus 12193 
e il Vedastinus con l'Atrebatensis 548 del sec. XI. (Sui codici parigini 
e spagnoli si veda anche il Wilmart, in Miscell. A gostiniana, Roma, 1931, 
II, p. 151 sg.) j 

Il Weiskotten (p. 30-32) elenca 105 codici a lui noti, di cui una terza 
parte mutili, e ritiene che un altro centinaio sia probabilmente sfuggito 
alle sue diligentissime ricerche. Non sappiamo su quali dati si fondi 
questa cifra, che senza un'esplorazione sistematica delle biblioteche appare 
arbitraria. Noi stessi abbiamo trovato numerosi altri codici della Vita 
Augustini consultando cataloghi stampati o manoscritti o esaminando 
lezionari di biblioteche italiane e straniere. I testi agiografici, incorporati 
nei lezionari o passionari (quando, per i santi che furono scrittori, non 
sono uniti alle loro opere), sono in numero rilevantissimo, poiché essi 
erano necessari all'uso liturgico e ascetico dei monasteri e gradita lettura 
ai singoli fedeli. Ma appunto tale abbondanza, e le scarse speranze di 
poter raggiungere risultati apprezzabili accrescendo il materiale testuale, 
ci hanno dissuaso dal procedere oltre in tale ricerca?. 

3. Prima di iniziare l'esame di alcuni manoscritti, riteniamo opportuno 
richiamare alcune osservazioni fatte da uno dei migliori conoscitori della 
tradizione testuale dell'agiografia, che hanno trovato nelle nostre indagini 
piena conferma. « Coloro che non hanno studiato la trasmissione del 
pensiero se non nei capolavori della letteratura classica hanno difficolta 
a rendersi conto delle condizioni in cui ci sono pervenuti i monumenti 
antichi del culto dei Santi. Nei testi ch'essi sono abituati a maneggiare, 
quasi dappertutto si ha la fissità, l'immobilità, appena turbata da acci- 
denti di cui si conoscono le leggi, che la psicologia spiega, e di cui indica i 
rimedi. Ciò che li attende sul terreno dell'agiografia è l’instabilità e l'arbi- 
trario, un perpetuo movimento che rende difficilissimo cogliere non sola- 
mente lo stato iniziale d'un testo, ma un dato momento della sua evolu- 
zione. Il lavoro compiuto nel corso dei secoli sui classici è intrapreso 
con lintento di conservarli. Tutti quelli che mettono mano ai nostri 
testi sembrano cospirare per alterarli® ». Le cause di tali deformazioni, 
continua il Delehaye, sono da ricercare in primo luogo, come per qual- 
siasi testo, nell'abbondanza di tale tradizione, nel fatto che queste bio- 
grafie sono « trascritte in tutte le epoche e negli ambienti più diversi, 
in un numero di esemplari più considerevoli di qualsiasi genere di opere, 
eccettuata la Bibbia ». Intervengono poi dei fattori dovuti al carattere 


5. V. l'osservazione che fa, in questo proposito, O. FALLER, in Sancti Ambrosii opera, Pars VII ; 
CSEL. 72, poez* d. x. 


6. H. DELEHAYE, Les passions des martyrs et les genres littéraires, Bruxelles, 1921, p. 366 sg. 
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peculiare di questi scritti : lo scopo di edificazione che, prevalendo sull'inte- 
resse storico, induce spesso a sacrificare la forma genuina [e in certa 
misura, si puó ben aggiungere, anche il contenutó, come si puó vedere 
da significative omissioni di episodi e passi vari] per renderli pit utili ; 
il desiderio di soddisfare il gusto dei lettori del tempo e dell'ambiente 
a cui tali scritti sono stati destinati ; la preoccupazione di salvare l'orto- 
dossia che si riteneva minacciata da certi passi ; l'adattamento alle esi- 
genze liturgiche e all'uso monastico, che suggeriva di « ridurre a propor- 
zioni determinate i brani che dovevano servire alla lettura e a dare 
loro una lunghezza uniforme ». 

In fondo, un tale trattamento dei testi agiografici, come degli scritti 
edificanti in generale, proviene da una mentalità familiare agli ambienti 
religiosi di tutti i tempi : tali testi sono considerati patrimonio comune 
dei fedeli, trasmessi come alimento della vita religiosa, che ogni gene- 
razione fa proprio adattandolo ai suoi gusti e alle sue esigenze. Il rispetto 
alla sostanza del testo è pacifico come principio, salvo poi a tollerare 
larghe infrazioni in pratica, ma la religione del testo, lo scrupolo dell’esat- 
tezza filologica e storica sono cose estranee alla mentalità degli ambienti 
in cui tali testi vivono e si trasmettono. 

Per queste ragioni non c'è da meravigliarsi troppo se spesso bisogna 
rinunziare a quello che si considera compito essenziale della critica del 
testo, la determinazione dell’albero genealogico e la ricerca dell’archetipo : 
problema che, osserva sempre il Delehaye’, ci si può proporre solo in 
casi particolari, e non senza il pericolo di veder abbattuta la seducente 
costruzione da qualche elemento insospettato, quale « una copia ignorata, 
una versione, qualche frase d’un autore ». 

Nel caso nostro, il risultato a cui ci fu possibile pervenire — e ricono- 
sciamo che è modesto di fronte alla fatica durata — è stato di chiarire, 
in certa misura, i mutui rapporti di alcuni manoscritti, così da costituire, 
se non delle vere e proprie famiglie, dei gruppi che presentano un com- 
portamento abbastanza somigliante (non mancano i casi di doppioni 
o di copie fedelissime) e di giudicare, sia pure con prudenti riserve, del 
maggiore o minor valore dei codici, per stabilire l’uso che se ne può fare, 
tenendo presenti, naturalmente, i criteri interni, per la costituzione del 


testo. 


4. Da uno dei fattori ora menzionati, l'adattamento alle esigenze 
dell’uso ascetico e liturgico, dipende la prima caratteristica della tradi- 
zione testuale della Vita Augustini, che dà luogo alla principale divisione 
dei manoscritti in due grandi rami, già notati dai Bollandisti, Nella 
BHI, le due redazioni della Vita sono elencate sotto numeri diversi : la 
redazione integra (BHL 785), e la redazione abbreviata (BHI, 792). 
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Recano la prima ABCDEFGHIKLMNOPQXYZhiklmnorvxzaß ; gli 
altri dànno la recensione abbreviata, con alcune divergenze fra loro che 
noteremo, particolarmente rilevanti in R, che rappresenta una recensione 
a parte. 

La recensione breve è pubblicata nel Mombritius, Sanctuarium seu 
Vitae Sanctorum, rist., Paris, 1910, vol. I, p. 110-117; un frammento 
di V è riportato dal Mai « Nova Patrum Bibl. », I, 2, p. 160 sg. (1852),, 
con qualche inesattezza nella trascrizione. 

Caratteristiche della recensione abbreviata sono : l'omissione del prologo 
(che si trova peró in V, lo omette l'edizione di Amorbach) e della lettera 
ad Onorato (c. 30), la trasposizione del c. 18, 9-10 e del c. 20, 1-3 dopo 
il c. 31, 88, seguita dall' elogio di Agostino scrittore che qui riferiamo: 
Uir denique iste debellator (bellator S'T) hereticorum defensor fidelium et 
famosorum palma certaminum in quibusdam libris nimia difficultate recon- 
ditus in quibusdam sic est planissimus ut etiam (et T) paruulis probetur 
acceptus : cuius aperta (opera plana Mombr.) suauia sunt (add. et eras. f) 
obscura uero magnis utilitatibus farcita pinguescunt. huius autem ingenii 
(incendii T) wiuacitatem si quis nosse (nosce T) desiderat, libros ipsius 
confessionum legat, ubi se refert (refert se q Mombr.) omnes mathematicas 
disciplinas sine magistro comprehendisse, quas aliis sub doctis (subdictis f) 
expositoribus uix (tux Mombr.) datur attingere. fertur itaque quod marcus 
terentius uarro apud latinos innumerabiles scripserit. (scripsit S) libros 
apud grecos calciodorus (calcidorus STfq calcidonis Mombr.) miris in 
scribendo (scibendo Mombr.) attollatur (attollitur STfq Mombr.) laudibus 
de nostris utique apud graecos origenes sex milia (millia Mombr.) legitur 
libros (librorum Mombr.) scripsisse. Horum denique omnium (omnium 
denique fq hominum denique Mombr.) studium augustinus (unus add. S) 
noster ingenio uel scientia sua uicit. nam tanta priuatim dictando tantaque 
in ecclesia diuersis (diuersisque ST Mombr. diuersis rell.) locis disputando 
conscripsit ut uix quisquam (quisque T quisquam uix f) studiosorum (stu- 
diorum Mombr.) diebus ac moctibus (dieb. ac noct. om. Mombr.) non 
solum scribendo (scribere V) libros eius sed nec legendo nosse occurrat de 
quo quidam catholicorum (catholicus Vf Mombr.) doctorum (doctor f Mombr. 
om. S) quasi cum ipso loqueretur sic ait (add. augustine tonas diuini ful- 
mine uerbi f) mentitur qui te totum (se add. S) legisse fatetur. iste uero 
im sancta ecclesia inter nos post mortem (postmodum Mombr.) uiuens 
nobiscum loquitur semper iuxta cuiusdam gentilis poeta gramma (epi- 
grammata q enigma f epigramma Mombr. Mai) quo (que q) suo scribere 
tussit (iussit scribere q) sepulcro hoc modo dicens (om. Mombr.). Segue 
lepigramma (c. 3r, 8), poi il racconto della duplice traslazione : Hic 
dum in hipponiensi (hipponensi Mombr.) sepultus esset (fuisset S) regione 


8. Citiamo il capitolo e la linea, secondo la nostra edizione. 
9. V. il nostro commento al c. XVII, n. ro. 
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propter immunditiam et crudelitatem (incredulitatem T) gentilium inde 
ablatus in sardinia repositus est. decurrentibus itaque a die obitus eius ferme 
ducentis octoginta annis usque ad tempora liudprandi (luiprandi S luit- 
prandi T luiprandi q luidprandi Mombr.) regis langobardorum (languob. S 
longob. T lombardorum Mombr.) audiens (qui audiens Tq) idem vex (idem 
rex om. T rex ipse Mombr.) quod saraceni (sarraceni T Mombr.) depopulata 
sardinia etiam loca fedarent illa ubi ossa sepe dicti patris ob uastationem 
barbarorum. olim translata et honorifice condita (recondita T Mombr.) 
fuerant (fuerant recondita Sq) misit et dato magno pretio accepit et trans- 
tulit ea ticinum (ticinium S ticinio T). que utique ossa in basilica beati 
petri apostoli que a ticinensi (anticinensi T) populo celum aureum nuncu- 
patur cum debito tanti patris honore recondidit. iure igitur (ergo T) in 
apostolica est collocatus (collatus ST) ecclesia qui pro apostolica dimicans 
fidelitate (fideli ST fideliter Mombr.) fide uiuens uerbis (urbis T) et hac- 
tenus scriptis (et scriptis hactenus S scriptis et hactenus q) diabolicas here- 
ticorum fraudes patefaciendo disperdidit adiuuante domino mostro (d. m. 
om. ST Mombr.) tesu christo fidei nostre auctore qui cum deo (om. Mombr.) 
patre et spiritu sancto uiuens (uiuit et T Mombr.) regnat per cuncta secula 
seculorum. Amen ». 

Com'é stato notato dagli editori solesmensi del Mombritius (p. 626), 
questo passo, dalla parola audiens a ticinum, è tolto da Beda, Chron. 593, 
MGH, AA, 3, p. 321, Mommsen. Pit brevemente nel Martyrologium, 
V kal. sept. (ML 94, 1023, sg.) : In Africa depositio sancti Augustini 
episcopi, qui primo de civitate sua propter barbaros in Sardiniam trans- 
latus est et nuper a Luitprando rege Longobardorum Ticinum relatus et 
honorifice conditus est. 

Altre omissioni di minor estensione sono comuni a questo gruppo di 
codici o a buona parte di essi : 7,21 congaudente — 25 membra (STacfqst) ; 
8,1 ceteris — 3 beneficio (STcfq) ; 8, 9 amplius — 10 infirmissimum (Tcfq) ; 
8, 36 unde — 39 est (STVacqt) ; 9,10 que — 18 agebantur (Sacfqt) ; 
9,25 et — 34 conferre (STVfq); II, per intero (STcfqt); 12,35 oborta 
— 48 crispinus (STVfq); 13,1 et — 5 fraternitas (STVacdfq) ; 14,2 non 
— 14 auxilium (TVcdfq) ; 14,25 gestis — 37 assertionem (TVfq) ; 14,45 
quisquis — 52 cognoscet (STZacd) ; 15,41 et — 16,19 est (STaf); 17,9 
sed — 21 quod dixerit (STVacdfq) ; 17,28 et — 67 occuparet (STVacdfq) ; 
18,29 et — 39 illosque (STVfq) ; 18,41 profectibus — 46 constituti (STVfq) ; 
18,49 tanta — 19,13 infideles (STVfq) ; 19,20 et — 44 familiaritatis (STV 
afq) ; 20,21 domine — 28 patefeceram (STVacdf) ; 22,1 westes — 8 dech- 
nans (STacfq); 22,11 quia — 28 improbari (Tacíq) ; 22,32 cochlearibus 
— 37 exhibuit (Sacf) ; 23,3 hoc — 13 uoluerunt (Tcfq); 24,19 quidam 
— 47 prohibebat (Tcfq) ; 24,58 et erat — 65 ea (STVcfq) ; 24,70 interea — 


10. Su questa traslazione si può vedere A.C. DE ROMANIS, S. Agostino, Roma, 1931, p. 393- 
419, che elabora le note lasciate dal Lanzoni. 
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25,28 relaxari (STcfq) ; 27,8 seruandum — 29,1 cum eodem (STacfqs). 
(Non abbiam tenuto conto di alcune piccole varianti nell’estensione dei 
brani omessi, e probabilmente ci è sfuggito qualcuno dei codici collazionato 
solo nei punti di maggior rilievo). 

Da tutte le altre omissioni si stacca quella propria solo di ST, dimo- 
strando chiaramente la stretta parentela, diretta o indiretta, di questi 
due codici : 18,24 unde nonnulli ex eis ad sancte matris ecclesie gremium, 
unde vesilierant, redierunt et ADHUC ALII REDEUNT. L’omissione della 
frase in maiuscolo é certamente dovuta alla preoccupazione di « aggior- 
nare » il testo possidiano : nuova conferma che gli amanuensi ignoravano, 
nella trasmissione di questo genere di scritti, la « religione del testo », 
fino ad adattarlo a quelle che ritenevano essere le esigenze della verità 
storica attuale. 


5. Accanto alle lacune presentate da un gruppo di codici che si com- 
porta con una certa uniformità (che non esclude differenze notevoli); 
se ne incontrano altre proprie di singoli manoscritti, fra cui si distinguono 
specialmente H (per lo più associato a kß) Rh. Ecco un elenco di passi 
omessi : 3,10 contigit — 28 prouidentia (R); 6,40 ac — 7,21 est (h) ; 
8,31 quod — 10,24 faciebant (h); 9,19 nam — 17,67 occuparet (R); 
12,15 interea — 15,20 proposueram (HKB) ; 12,15 interea — 18,28 ueritate 
(h); 16-20 per intero (HKf) ; 18,8 et — 47 merens (R); 18,17 preci- 
dentes — 21,5 nonnulli (z) ; 18,55 uerumtamen — 20,28 patefeceram (R) ; 
18,55 uerumtamen — 21,9 arbitrabantur (h) ; 22,15 e ut — 32 infirmitates 
(h) ; 22,26 ideoque — 20 improbari (E); 24,19 quidam — 41 exiret (h) ; 
24,58 et erat — 70 immoderatos (h) ; 25,14 et ut — 28 relaxari (h) ; 25,19 si 
— 25 publicanus (H) ; 26,18 ob — 27,70 uobis (h) ; 28,11 prereptos — 
29,16 impetrauit (h) ; 30,4,7 nam — 30,6,20 ecclesie (G). 

Le omissioni qui elencate, tranne, a quanto pare, l'ultima, sono certa- 
mente intenzionali, com'é dimostrato, oltre che dalla scelta dei passi 
omessi, dalle espressioni con cui sono talvolta colmate le lacune che ne 
risultano, cosi da dare un senso soddisfacente : p.es., I, inizio : beatus 
(S, beatissimus TVdefqst) igitur (Vd, ergo TZ) augustinus ex prouincia 
afr., igitur beatissimus Augustinus Amorbach ; 18,31 cernens itaque beatus 
augustinus manicheos, etc. (STcdfq) ; 29, inizio : igitur dum beatus augus- 
linus in tante munditie cautela (cautelam ST) duceret. witam imperante 
theodosio archadii filio et ualentiniano iuniore (minore Vf) filio (et — filio 
om. Mombr.) constantit in rauenna suscepto imperio subito effera gens 
uandalorum alanorum (alamannorum f) et gothorum ab hispaniis ad africam 
transiens omnia ferro flamma rapinis simul et arriana impietate fedauit. 
tunc temporis una cum predicto patre ad mensam constitutis et confabu- 
lantibus capit nobis coram (om. V) dicere (STVf). 

Fra le trasposizioni é da notare il breve passo collocato nel c. 31, 23, 
dopo predicauit : sed ne ut supra egimus (eligimus V) ciuitatis suce 
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ruinam uideret tertio obsidionis eius mense (V, die STafs Mombr., cf. 29,11 
tertio illius obsidionis mense, dato anche da mss. che hanno questa traspo- 
sizione !). migrauit ad dominum quinto (quarto T) kalendas septembris 
(kalendarum. septembrium Ta) cum uixisset annis LXXVI in clericatu 
autem uel in (om. s) episcopatu annos ferme quadraginta (quadragenos T); 
cf. 31,1-4 ; segue il c. 28, inizio. quinto kal. septembris è dato anche da 
d (31, 26), dopo dormiuit in pace. Significativa l'aggiunta della data della 
morte, evidentemente suggerita dall'esigenza liturgica di ricordare il 
dies natalis. 

Altre aggiunte o leggere modificazioni si spiegano facilmente dall'uso 
della lettura pubblica o dalla divisione dello scritto in pericopi : tali la 
menzione del nome dell'eroe ove Possidio lo tace, o la sostituzione del 
nome al pronome (ció avviene anche per un personaggio secondario, 
fortunatus, 6,15 ille [STacdftq Mombr.], beatus ualerius, 8,17 [Sq Mombr.]), 
o la ripresa del racconto con un'indicazione di tempo o una congiunzione 
avversativa o comunque con una formula più energica che non sia una 
semplice congiunzione copulativa : p.es., 7, inizio : tunc (tum S) temporis 
ct bit predicare beatus augustinus (STacdfqt Mombr.) ; 7,8 atque dei dono] 
hinc (S Mombr. sic Tdfqs hic c) adiuuante domino ; 7,13 et hos eius libros] 
libros uero. beati augustini (STacdfqt Mombr.) ; 8,16 et que optawit| que 
igitur (quam gratiam T) beatus ualerius optauit (STacefqt Mombr.) ; 
9, inizio : et episcopus] episcopatu itaque suscepto (STVacfqt Mombr.). 

Altre brevi aggiunte hanno sapore di amplificazioni, talora con intento 
encomiastico. Esse sono particolarmente frequenti in f, e quando appar- 
tengono solo a questo codice sono ignote al Mombritius ; talune com- 
paiono anche nell'edizione di Amorbach, da cui le ripresero Erasmo e i 
Lovaniensi : 2, inizio : moxque ex intimis cordis medullis (ad deum conuersus 
add. f) spem omnem quam habebat in seculo dereliquit (ac miro in modo 
totum se domini uoluntati arbitrioque commisit add. f), non filios carnis, 
non diuitias, non honores (honorem f) seculi querens, sed (soli add. f) 
deo cum suis (militare ac sedule add. f) seruire statuit (ab ad deum hucusque 
minoribus litteris alio atramento ac partim in margine f) ; 2,10 et cetera 
(hec augustinus non surda aure praeteriens immo sollicita mente consi- 
derans cepit opere perficere quod lantum auctorem nouerat precepisse add. f) ; 
3,5 alienatis pristrinis (sic) uitiis cum omnibus mundi concupiscentiis Î ; 
di f si veda anche l’esametro che precede, da solo, il verso comune alla 
recensione dell’elogio di Agostino scrittore (sopra, p. 202). 

Alcune aggiunte o modificazioni hanno l’evidente scopo di spiegare 
ciò che nel testo non pareva chiaro : pref. 35 hoc autem facere uoluit 
(ob humanum scilicet fauorem declinandum add. a); 8,31 maioris loci] 
episcopatusque STacfqst Mombr. ; 9,30 qui hoc facere ac perficere potuis- 
sent] qui eum occidere atque interficere uoluissent STacfqst Mombr. (atque 
interf. om. V, potuissent V). 

Qualche volta l’amanuense intese supplire a supposte dimenticanze 
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dello scrittore : 22,21 locustis (cum melle add. Yo) in escam cedentibus. 

Singolari amplificazioni e riflessioni s'è permesso l'amanuense di d 
(o il suo originale) : 21,8 consensum maiorum. Christianorum] cons. non 
solum bonorum sed etiam malorum (così leggeva) chr.; lin. 10 post arbi- 
trabatur : asserens bonos in talibus et si non studio malitiose intentionis 
ignorantia tamen prouidenti meliora malum frequenter operatos, malos 
uero plerumque nutu illius qui etiam malis bene utitur et in ipso qui peruerse 
moliebantur bona fuisse molitos (tutta questa tiritera a giustificare la 
lezione malorum, altrimenti incomprensibile) ; 23,6 alloquebatur plebem 
Dei, malle se ex collationibus magis plebis Dei vivere) testabatur laudabile 
quidem esse preesse in plebe dei sed malle se subiectum in contubernio 
plebis dei uiuere ; 28,78 dicentis, etc.] dicens si cadunt caduca casus non 
erit magnus. quid igitur magnum putas quod, etc. Alcuni codd. cosi intro- 
ducono la citazione della lettera ad Onorato (30,12) isto (hoc C) modo 
rescriptum est ad eundem ab eodem CDFMRXn edd. 

Da una glossa marginale puó derivare l'aggiunta che segue : 15,1 Scio 
item non solus ipse] scio item non solum Possidius presul qui hanc con- 
scripsi uitam STV Xacdefnq ; Scio ego n. s. possidonius p. q. vitam hanc 
c. Amorbach. 


6. Già i rilievi fatti permettono alcune conclusioni sulla storia del 
testo che trovano conferma nell'esame delle varie lezioni. 

La distinzione fra le due recensioni, indicate, come si disse, dai Bollan- 
disti, col. n. 785 (recensione genuina) e col. n. 792 (recensione manipolata 
con omissioni, trasposizioni, sostituzioni e aggiunte), é giustificata, ma 
non basta a caratterizzare due rami della tradizione nettamente e costan- 
temente definiti in ogni loro rappresentante. Accanto a un gruppo di 
codici che si comportano in maniera identica o molto somigliante, cioè, 
per la tradizione genuina, tutti quelli che non sono stati menzionati 
nell'elenco delle variazioni dato qui sopra, e, per la recensione mani- 
polata, STVfq, e, un po' meno costantemente, acdst, ve ne sono alcuni, 
elencati sotto il n. 785, che si staccano dall'una e dall'altra tradizione. 

HKß (dove si può fare il controllo coi gemelli KB, che terminano, 
il primo, al c. 24,42 securius, il secondo, alla fine del medesimo capitolo), 
hanno il prologo, omettono l’elogio e il racconto delle traslazioni della 
salma, ma anche la lettera a Onorato (KB sono mutili prima di questo 
tratto) e due lunghi brani che figurano, con notevoli tagli, nella recensione 
manipolata. 

h ha pure il prologo, ignora l'elogio e le traslazioni, ma omette dei 
brani brevi e di quelli di notevole estensione, o da solo, o in parziale 
consonanza con HK. 

i omette il prologo (non sappiamo se anche altro, essendo stato colla- 
zionato dal Weiskotten solo in punti particolari). 

Il codice più singolare, a questo proposito, è ‘R. Omette il prologo e 
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quasi nove capitoli, oltre ad altri passi meno estesi, da solo o concordando 
parzialmente con h o con STVafq ; riporta la lettera a Onorato, ha il 
breve commento all'opera letteraria riferito poco' sopra (p. 202), dà 
l'elogio e il racconto delle traslazioni in una forma notevolmente abbre- 
viata, desumendo il primo dalla conclusione dell’Indiculus di Possidio 
(Wilmart, Miscell. Agost., II, p. 208) e il secondo dal Martirologio di Beda. 

Una variante affatto singolare è al c. 18,1. Dove la la lezione comune è : 
Adversus Pelagianistas (...) per annos ferme decem elaboravit, R ha : 
plurimis elaborauit annis. Questa lezione, di cui R è l'unico teste, risol- 
verebbe di colpo. la difficoltà suscitata dalla volgata (v. il commento), 
e potrebbe dimostrare che R, o il suo esemplare, è dovuto a un librarius 
erudito e riflessivo assai più che non siano generalmente gli uomini del 
suo mestiere. 

Possiamo dunque conchiudere che fra le due recensioni 785 e 792 
esistono delle recensioni intermedie (KRhf), che presentano caratte- 
ristiche dell'una e dell'altra. E' da pensare che omissioni, con conseguenti 
suture, brevi spiegazioni e, in misura minore, aggiunte di notevole esten- 
sione, siano state fatte indipendentemente, pur suggerite da motivi 
analoghi, in luoghi e tempi diversi. 


7. Vediamo ora i rapporti fra i singoli” codici. Nella recensione 792 
abbiamo rilevato la stretta somiglianza di ST, talvolta da soli, più spesso 
con Vacdfqst, o parte di essi; tali affinità appaiono ugualmente nelle 
lezioni particolari di questo gruppo. 

Diamo un elenco di lezioni proprie di ST, a cui talvolta s'associa q : 
6,8 presbyterum ac] beatum augustinum atque ; 8,8 atque occultatum) 
occultatumque ; 9,19 quosque] quoscumque ; 10,29 oculis ; 12,20 episcopus ; 
12,27 ecclesie amplius ; 14,25 et prouocaret om. ; 14,37 at om. ; 17,48 
et om. STq ; 18,7 disputauit ; 18,26 et adhuc alii redeunt om. (v. sopra, 
p. 204) ; 18,40 illosque om. ; 19,19 esse STq ; 20,8 widebat] uidelicet STq ; 
29,4 ut aut] ita ut STq ; 29,25 se uisitatum STq ; 31,12 posito STq. 

Altre volte solo Sq concordano in lezioni proprie : 5,17 et idem] ideoque ; 
5,26 unde et ; 6,43 ablatus et ; 9,8 uel uicina manentes om. ; 9,31 timentes 
om. ; IO,2I congregationem ; 14,43 manifestata (alt. ta s. lin. S) esset; 
18,17 recidentes ; 18,41 dei om. ; 18,46 dominicis et; 29,0 suam om. ; 
29,20 itemque om. ; ad eundem ; 29,22 eidem] ei ; 29,23 eumque] et illum. 

V rappresenta due doppioni (Casin. 142 II e 147 IL, s. XI), che diffe- 
riscono fra loro in una decina di varianti ortografiche o grammaticali 
di poca importanza. Furono scritti, in elegante beneventana, sotto l'abate 
Desiderio (1057-1087)!!. In entrambi il testo è diviso in pericopi, che il 
cod. 147 dà più brevi e numerose. V offre, a parte il valore della fonte, 


ir. Cf. M, INGUANEZ, Codices Casinenses, I, U, p. 226-235 ; A. CARAVITA, I codici e le arti a 
Monte Cassino, vol. I, Monte Cassino, 1869, .p. 278. 
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che non appare maggiore di quello degli altri membri del gruppo, un 
testo molto accurato, dove raramente s'incontrano errori materiali 
di scrittura. Questi sono frequentissimi in Z, certamente per l'ignoranza 
del copista che non capiva quello che scriveva. i 

Tenendo conto delle aggiunte arbitrarie di d e di f, di cui già s'è detto, 
sono state rilevate sufficientemente le caratteristiche dei rappresentanti 
della recensione manipolata. Fra questi, per quanto ci risulta dall'esame 
diretto e dallo spoglio dei cataloghi dei Bollandisti (dovuti ad A. Poncelet), 
nessuno è anteriore al sec. XI. Tuttavia, l'affinità di questa recensione 
con R, che è del sec. X, e la diffusione ch’essa ha già nel sec. XI, c’indu- 
cono a farne risalire l'origine a data più antica, che non potrà essere 
di molto posteriore ai primi testimoni a noi pervenuti della tradizione 
integra, che sono del sec. IX. Per questa ragione, oltre che per studiare 
comunque la storia del testo possidiano, abbiam ritenuto opportuno 
indugiare nell'esame di questo ramo della tradizione, allegandone anche 
alcune testimonianze, per lo più a conferma della tradizione integra, 
alla quale, evidentemente, sarà necessario ricorrere in primo luogo per 
giungere alla costituzione del testo. 


8. Incominciamo col distinguere alcuni gruppi di codici. 

Vo, a cui talvolta s’aggiunge Z, procedono spesso uniti in lezioni 
proprie : 4,16 ipse nobis ; 6,42 cognouerunt ; 9,2 adhuc om. ; 10,17 dog- 
mata ; II,I diuina om. ; II,21 et spet ; 11,29 tui] dit ; 12,5 ipse] nimirum ; 
12,9 uenisset VoZ ; 12,11 euasit; 12,21 post ecclesiæ add. contra illam 
heresim ; 12,23 in medio ; 12,24 incurreret ; 12,20 eum om. VoZ ; 12,27 affec- 
tus est ; 12,41 tita om. ; 12,43 et] sed ; 13,11 et notarium om. ; 14,2 collatio 
GYho edd.; 14,9 heretici om. ; 14,17 eius om. VoZ ; 14,19 compulere ; 
14,38 nisi hoc tantum ; 14,45 opera ; 15,25 sancti] suis VoZ ; 16,6 episcopo ; 
16,10 huiusmodi ; 16,13 more] amore ; 16,24 secte] recte ; 17,17 suscipit ; 
17,19 conuentum solutum ; 17,39 scripta directa ; 17,41 ualuit rationem ; 
17,59 a (om. o) uenerabilis uiri ; 17,66 multo om. ; 18,33 proueniret ; 
18,36 semetipsum ; 18,40 et ex ; 18,43 indisciplinationem ; 18,49 et edita 
om.; 18,55 ueritate; 19,3 habens negotium ; 21,8 christianorum om. ; 
22,15 sanctus om. ; 22,19 post locustis add. cum melle (v. sopra, p. ???) ; 
22,34 wel pr. om. ; 24,14 ef om. ; 24,24 ei om. ; 24,30 Cognito sanctus ; 
24,32 quantum ; 24,39 penitentia eb; 24,41 magis om.; 24,47 quoque 
om. ; 24,48 et possidebat om. ; 24,55 diuinis om. ; 24,69 illa] ea ; 25,15 
fuisset] foret ; 25,23 adhibendam ecclesiam ; 25,25 fratri om. ; 26,3 seruiens 
deo ; 26,9 suspicio mala ; 26,15 posse om. ; 27,7 uisitauit ; 27,22 quoque] 
enim ; 27,48 manus] magno ; 27,64 uenerabilis statu om. ; 27,65 sibi om. ; 
28,5 aliter esse ; sese] se ; 28,6 et] uel ; 28,14 librorum suorum ; 28,29 naui- 
bus] ratibus ; 28,35 nulli sexui parcens uel atati ; 28,51 sacerdotes. ac 
ministros ; 28,56 more] amore ; 28,63 quascumque ; 28,99 tribulatione nos ; 
29,5 ei aliud ; 29,6 ferendam ; 29,7 sese] me Yh m.2 o edd. ; 29,24 in his 
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om. ; 30,2,II congregauerat ecclesias ; 30,2,14 dimissus; 30,3,1 siue alii 
minus ` 30,3,9 pro fratribus animas ; 30,3,14 nolunt deserere ; 30,4,13 
negauit Chr. suscepitque ; 30,5,8 preces sue familie audire ; 30,6,27 cura 
non est ; 30,7,6 tremebunda ; 30,7,14 moriture V moriture o ; 30,7,26 hostili 
oppressa ; 30,8,17 assunti; 30,10,8 quantum; 30,10,9 fides catholica ; 
30,10,11 commune est ; 30,10,14 fugiendo ; 30,11,32 morituros om. ; 30,12,7 
poterit; 30,12,16 peritia] scientia ; 30,12,30 nullus ; 30,13,16 uadat ; 
31,8 debere de corpore ; 31,27 coram posttis ; 31,31 Dei] xi / 31,33 semper 
om.; 31,48 quo] quod ; 31,62 enim] autem ; 31,66 sic alt. om.; 31,70 
legitis scripta ; 31,74 ualerem. 

Yo mostrano, a parte alcuni errori materiali di lettura e alcune varianti 
indifferenti, il lavoro d'un recensore intelligente e intraprendente, che 
corregge spesso il testo per ottenere un senso più chiaro e più soddisfa- 
cente, o un'espressione grammaticalmente o stilisticamente migliore. 


9. Xn procedono talvolta da soli, per lo pit con M e con R (dove 
questo è presente), talvolta con DF : pref. 43 ut] quod ; 1,4 impensisque 
om. RXn ; 2,5 statuens R Xn ; 2,11 idem om. RXn ; 3,8 oranti] operanti ; 
3,15 eum videre] ut eum uideret ; 4,22 multa et] multis MRXn ; 4,24 et] 
sed MRXn ; 6,25 concurrentibusque MXn ; 7,24 glorificatur unum] unum 
glor. MXn; 9,14 omnium hominum MXn; 10,12 willasque et MXn; 
10,17 qui volebant et] quilibet ut MXn ; 10,22 grauissimas MXn ; 11,3 in 
ecclesia MXn; 12,24 peruasumque MXn ; 12,31 multo tempore ; 12,35 
aborta MXn ; 12,36 illo MXn ; 12,40 hereticis ; 12,53 ad] aduersus illum 
MXn ; 12,54 debitoque MXn; 14,9 eum MXn ; 14,11 occurreret ; 14,12 et se] 
esse MXn ; 14,39 illa iam Xn; 14,51 diceret Xn dicerat M; 15,21 vel 
om. MXn ; 15,44 aliam regionem MXn ; 15,47 vivit] inuitat MXn ; 17,13 
metu legum MXn ; 17,14 talibus] tabule MXn ; 17,32 cum] eum; 17,34 ; 
ipsius MXn ; 17,35 in partes ; 18,32 labore fructuum MXn ; 18,43 omnium] 
hominum MXn ; condisciplinationes MXn ; 18,60 amat MXn ; 18,64 pote- 
runt Xn edd. ; 19,27 ueritate ; 19,28 eos MXn ; 19,35 opportune et ; 20,4 esse 
om. ; 20,6 illud] aliud MXn ; suum] usum M Xn ; 20,26 difficillimum MXn ; 

| 22,31 sed — utere om. MXn ; 22,48 eum; 23,12 a laicis suscipi uoluit 
MRXn; 24,7 indispensatum MRXn ; 24,14 aliquas] alias MXn als (a 
sup. lacunam) R ; 24,14 mortuis uel a filiis D m. 2 MRXn ; 24,19 uolue- 
runt DRXn ; 25,20 haberet et Xn; debere eum MRXn ; 26,7 in exceptis] 
excéptas MRXn; 26,14 manerent et; 26,24 numquam) non DMRXn; 
26,25 nec si] nisi DFMRXn (si noti il cambiamento di senso); 27,2 ab 
apostolo] apostoli DMRXn ; 27,3 et in tribul. RXn ; 27,15 iuncti MRXn ; 
28,15. quique] quippe DFMRXn ; 28,29 uniuersa MXn ; 28,43 quoniam 
om. MRXn; 28,61 ipsas (ipsa n) m. siluas et cauernas p. et speluncas 
MRXn edd.; 28,66 cleros MRXn; 28,74 et pr. om. MRXn eras. D; 
28,79 magnum magnus RXn ; 29,4 ut om. Xn, s.lin.M ; 29,5 aliud] ali- 
quid ; 29,9 et nobis om. ; nostri omnes MXn ; 30,4 ex] ab I (in mg.) LMRXn ; 
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30,6 insinuaret MRXn ; 30,7 illis] aliis MRXn; 30,8 eius om. MRXn ; 
30,1,15 quantulumcumque MXn; 30,1,17 manentes MRXn; 30,2,6 voluisse, 
precepisse MRXn ; 30,2,14 sportam ; 30,2,34 uult MRXn ; 30,4,1 coepis- 
copum nostrum MRXn; 30,4,2 nobis dominus DFMRXn; 30,4,3 esse 
fructus DFRXn ; 30,5,16 omnes] homines MXn ; 30,6,20 deseratur MR Xn ; 
30,7,12 spiritales RXn ; 30,7,16 wolentur DMRXn ; 30,8,9 sequetur 
MRXn ; 30,8,15 sit in eo MRXn ; 30,8,20 edificantur et ; 30,8,22 utraque 
DFMRXn ; 30,11,2 enim si MRXn ; 30,11,8 persequantur ; 30,11,14 non] 
nos ; 30,11,21 lantum MRXn ; 30,12,2 omnium fiat MRXn ; 30,12,24 ei] 
aut MRXn ; 30,12,30 occurrerit MXn; 30,12,31, faciat] fiat EMRXm ; 
30,12,32 non desit MRXn ; 30,12,36 autem om. MRXn ; 30,13,15 in om. 
MRXn ; 30,14,9 qua] que FMRXn ; 30,14,16 inter dentes obtr.] intendentes 
obtr. linguas MRXn ; 31,2 ecclesie catholice MRXn ; 31,11 ıdsos RXn ; 
31,13 ac om. MRXn ; 31,34 presbiteris Xn ; 31,36 gerebant MXn ; 31,37 
constitutus MXn ; 31,42 continentibus om. MRn ; 31,52 ecce] ipse D m.2 
MRXn; 31,61 conuersationes Xn. 

In parecchi luoghi R s'accorda col solo M in lezioni che appaiono per 
lo pià quali tentativi di miglioramento del testo, anche piü frequenti 
nel solo M : 2,12 ferfectus esse ; 4,24 et] sed ; 5,26 fosse om. ; 22,30 adhuc 
usque ; 24,19 ea] eos ; 24,32 quanto ; 24,48 et] ac, 24,50 et om. ; 24,59 
religiosissima femina Maria ; 24,80 de] inde ; 24,81 nobis om. ; 25,23 esse 
adhibendam ; 25,24 ut] sicut ; 26,14 clerico quolibet ; 27,34 senis ; 27,38 
confidens ; 27,45 cwidam quoque coepiscopo (co s.lin. R) et familiarissimo 
amico ; 27,48 aduentasset ; 27,42 post bene add. quare modo ? 28,3 sue 
om. ; 28,37 vel] et ; 28,42 mortem ; 28,54 gladiis ; 28,70 ad] ab eo ; 28,84 
consistente ; 28,92 eademque] eandem in qua ; 30,5,18 dicet; 30,6,31 in 
tua conscientia et ignorantia ; 30,7,33 ad eos om. ; 30,II.I3 sicut] si; 30,13,5 
et] ubique ; 30,19 sedat om.; 31,21 ipsam suam om.; 31,54 quanto ; 
31,55 caritati. 

Peró M, che rappresenta la recensione completa, ignora le lunghe lacune 
di R. 

L'esame fin qui condotto di alcuni gruppi di codici che recano integra 
la Vita non ha notevole importanza se non per la storia della tradizione 
testuale, essendo quasi sempre evidente il carattere arbitrario delle 
lezioni proprie di questi gruppi. Sarebbe facile, ma di poca utilità, esten- 
dere lo studio ad altri codici, per es., M, che abbondano di lezioni singolari 
facilmente spiegabili come correzioni grammaticali o stilistiche, glosse 
esplicative, malintese lectiones faciliores. 


10. Ora dobbiamo fermarci su quei codici i quali dai pochi studiosi 
che se ne sono occupati son considerati come i fondamenti più sicuri 
per la costituzione del testo. 

Secondo il Weiskotten AB costituirebbero il gruppo dei manoscritti 
più somiglianti all'archetipo ; A meriterebbe la preferenza. Contro AB 
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stanno CDEF ; C ha molte lezioni comuni solo con la seconda mano 
di D; GHKh possono essere trascurati perché frammentari. 

Tuttavia il Weiskotten stesso presenta la sua classificazione come 
alquanto elastica, poiché « ogni manoscritto é in certa misura indipen- 
dente dall'altro!? ». Particolarmente debole ci pare il nesso fra A e B, 
come si puó vedere dall'apparato critico del Weiskotten e dal nostro ; 
A presenta lezioni di cui non si trova fino ad y, che ne è una copia, alcun 
altro testimonio. 

Il Vega? raggruppa i codici possidiani in due famiglie principali note- 
volmente differenziate : la gallo-germanica e la ispano-italica ; della prima 
il teste principale è A, la seconda comprende tutti gli altri codici. Ad 
A s'accostano spesso BQ, meno spesso C e rz. BOCD m.2, DF, Nrvz 
costituiscono altrettante famiglie minori. Ma alla ripartizione geografica 
(che sembra dedursi solo dal luogo di conservazione, poiché nulla è 
detto della provenienza) non corrisponde un diverso comportamento 
dei codici : basta notare la differenza fondamentale fra A e tutti gli 
altri codici, compresi i « gallo-germanici ». 

Come s’é detto, il Weiskotten ritiene di poter trascurare quattro fra 
i dieci codici da lui collazionati, perché frammentari. Le lacune di HKh 
sono indicate al loro luogo nell’apparato critico ; il codice più lacunoso 
è h. G omette i primi nove capitoli e metà del decimo (incominciando a 
10,24 con faciebant) e una parte della lettera di Agostino ad Onorato 
(da 30,3,9 nam a 30,6,20 ecclesia ; per una svista il Weiskotten cita una 
lezione di G in un passo compreso in questa lacuna, 30,5,20 quidem). 
Resta dunque del manoscritto una parte considerevole, più che sufficiente 
a stabilire un esame comparativo di G con gli altri codici. 

G è il cod. 10863 della Biblioteca Nazionale di Parigi, proveniente da 
Luxeuil, poi Suppl. Lat. 1445, di fogli 99, cm. 21 X 14, in pergamena, 
del sec. IX. 


11. Ora è appunto questo codice, con alcuni altri ad esso vicini, che 
attrasse l'attenzione d'uno studioso, D. De Bruynel®, il quale ne fece 
un breve esame alla luce di due criteri : le citazioni bibliche e il con- 
fronto con la tradizione testuale dell'epistolario agostiniano, condotto 
su un passo della lettera di Macedonio ad Agostino (Epist. 154), riportato 
da Possidio (20,15-29). 

Quanto al primo criterio, nota il De Bruyne che la Vita contiene un 
buon numero di citazioni e d'allusioni bibliche ; che, scartando le allu- 
sioni troppo vaghe e le citazioni in cui l'antica versione non differisce 
dalla Volgata, risulta, dall'esame delle citazioni dell'Antico Testamento 


12:52:28; 
13. P. XXII. 
I4. « Rev. Bénéd. », 42, 1930, p. 297-300. 
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che non hanno paralleli negli scritti agostiniani, che Possidio non cita 
mai la Volgata, da buon discepolo d'Agostino, il quale riteneva ispirata 
la versione dei Settanta. Particolarmente per il Salterio, per cui Agostino 
ha un testo proprio (= A), che si ritrova solo nel Salterio di Verona 
(= R) e talvolta nel Salterio Mozarabico (= M), nota il De Bruyne 
che quando i manoscritti della Vita sono d'accordo, seguono il Salterio 
AR, quando sono in disaccordo, una parte resta fedele ad AR. Anche 
per s. Paolo Agostino ha un testo tutto speciale, che si trova in alcuni 
manoscritti della Vita, e che è rappresentato dai frammenti di Frisinga 
(= r), pubblicati dallo stesso De Bruyne!?. Ora, mentre i manoscritti 
han ceduto, or l'uno or l’altro, alla tentazione di sostituire il testo della 
Volgata a quello di Agostino, il gruppo EFG sembra aver conservato 
meglio il testo primitivo. 

Il confronto con la lettera a Macedonio permette di osservare due 
tradizioni parallele, senza reciproche influenze ; da tale confronto risulta 
che G è il codice migliore. 

Invece, secondo il De Bruyne, non vale il confronto con la lunga lettera 
di Agostino ad Onorato (Epist. 228), riferita pure nella Vita (c. 30), 
perché essa ci sarebbe stata conservata dal solo Possidio, al quale ne 
andrebbe debitrice la tradizione dell'epistolario!$. 

Secondo il Vega!”, il Weiskotten attribuisce ad A un valore superiore 
al reale; tuttavia, quand'esso ha l'appoggio di alcuni altri codici, si 
mostra ottimo in certi luogi difficili, p.es., 22,43 (secondo verso del distico 
che Agostino volle esposto nel refettorio contro la maldicenza); una 
conferma di ciò sarebbe nel raffronto con i codici delle lettere 154 (Mace- 
donio ad Agostino) e 228 (Agostino ad Onorato), i quali concordano 
con A quando questo ha l’appoggio di altri, vi si oppongono quando 
A è solo o emendato. Non dice però il Vega quali siano i codici che giovano 
a confermare il valore di. A. 

L’editore spagnolo non consente coi criterio del De Bruyne : « textus 
enim sacre Scripture nihil aut parum probant, quia ex nulla parte 
constat s. episcopum Calamensem genuinum textum Augustinianum 
adhibuisse ». 

Pare a noi, invece, che il De Bruyne sia partito da presupposti validi 
giudicando che Possidio abbia seguito il testo biblico usato da Agostino. 
Tutta la biografia è documento della venerazione e dell’affetto che legava 
Possidio al maestro, col quale passò quarant'anni in dolce comunione 
di vita, del quale raccolse religiosamente massime ed. esempi anche in 


15. Les fragments de Freysing, Epîtres de S. Paul et Epîtres catholiques, « Collect. Bibl. Lat.», 
5, Roma, 1921. 

16. Non potrebbe quindi avverarsi, nemmeno dopo l’auspicata edizione critica della Vita, 
la speranza espressa dal Goldbacher, C.S.E.L. 58, pr&f., p. LXXMI sg., di ricavarne un ausilio 
di grande interesse per la costituzione del testo delle lettere, 

I7. P. XXII eg; 
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cose che ad altri sembreranno di minima importanza, del quale conobbe 
assai bene la biblioteca, di cui è ovvio si sia largamente servito (cf. c. 31), 
e lesse attentamente le opere, come documentano le numerose reminiscenze 
da noi rilevate!8. 

Tutto questo rende pienamente verosimile che anche nell'uso d'un 
determinato testo biblico Possidio abbia seguito fedelmente Agostino. 

Ci é sembrato pertanto di qualche utilità intraprendere un esame 
particolarmente attento di G, sia nei suoi rapporti col testo biblico ago- 
stiniano, sia nel suo comportamento in confronto con altri manoscritti, 
specialmente con A, tenendo conto anche di altri criteri, in primo luogo 
delle consuetudini di lingua e di stile che si ravvisano in Possidio. 

Dato poi il carattere singolare di A e l'importanza ad esso attribuita 
dai piü recenti editori, abbiam ritenuto opportuno diffonderci anche 
nell'esame di questo codice. 


12. Esame di A. : 

Già il Weiskotten!? ha dato un elenco degli errori evidenti di A. E’ 
facile aumentarne il numero. 

Alcuni errori son dovuti alle cause ben note delle corruttele dei testi : 

aplografia : 8,5 auferetur ; 12,31 et om. (il polisindeto è frequente in 
Possidio) ; 17,55 loquacitate-collatione om. ; heresi se, che segue, è dovuto 
al tentativo di dare un senso al passo divenuto inintelligibile per tale 
omissione ; qui (lin. 57) non sembra giustificabile, poiché il verbo exami- 
nari si riferisce evidentemente alle idee religiose dell'eretico ; 24,56 dictis ; 
30,7,31 subtrahit-pietati necessarium om. ; 30,18 malle] male ; 

dittografia : 27,38 ne] nec (o per influsso del nec prec.) ; 
assimilazione progressiva : 9,9 manente ; 

assimilazione regressiva : 19,16 dicens (cf. 22,29 exstat sententia (...) 
dicentis ; 28,77 cuiusdam sapientis sententia consolabatur dicentis) sembra 
provocato dal precedente habens. 

Numerose lezioni sono errori di ortografia che non dànno un senso 
possibile (pur tenendo conto delle peculiarità linguistiche dell'ambiente 
e di Possidio stesso)?" : pref. 8 predistinati ; 11 factitantum corr. ; 12 relio- 
sissimis ; acclasie ; 17 aflati ; 1,23 soluarentur corr. ; 4,9 uicos ; 4,16 lacrimis 
corr. ; 5,3 substantiis ab corr. ; 5,17 securam ; 6,41 haderant ; 7,5 libros ; 
7,15 racioni corr. ; 8,19 numitia ; 8,28 omibus ; 8,36 satagit ; 9,11 aut 
alt.] ad ; 9,31 timebant ; 10,16 cum] quam ; 10,19 sanitati (v. commento) ; 
II,g ceperit ; II,II consequenda ; 12,10 quem om, (ci anche (11,12; 
31,56) ; 12,51 intellexit ; 12,63 commendatio ; 13,17 episcopum ; 14,13 con- 


-‘18. Reminiscenze letterarie agostiniane nella VITA AUGUSTINI di Possidio, in « Ævum >», 
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gressu ; 14,45 diligentium ; 14,51 quo; 15,3 bibebant ; 17,54 ipponio ; 
18,28 sect@ ; 19,3 iudicare ; 20,15 sapientiam tuam ; 20,19 ut] uel ; 23,1 
memor erat) memoraret ; 24,25 aliquod (forse variante ortografica) ; 
24,74 iubeat ; 26,8 nullum ; 26,10 sine om. ; 26,14 maneret ; 27,20 insti- 
tutis (lo scriba non ha capito il significato di in propriis, neutro, = im 
sua patria, come ha detto sopra, lin. 12) ; 28,8 sapuisse ; 28,25 uelis ; 
28,27 aliorumque ; 28,35 nulle ætati ; 28,59 lucis dedisse ; 28,64 euolatos ; 
28,90 inter clusionem ; 29,25 illud ; 30,1,10 deserant ; 30,2,30 loca munita] 
locum uncti ; 30,6,11 tunc] hwnc; 30,8,15 ea corr.; 30,9,7 non, 30,II, 
sit ewicta ; 30,11,12 quomodo ; 30,12,15 consolendi ; 30,14,27 ministerio ; 
30,14,9 quia ; 31,28 commendenda ; 31,53 est ; 31,66 aliquos ; 31,71 domino 
qui. 

` Fra le lezioni che il contesto dimostra errate, troviamo alcune omissioni : 
I,7 sua. 

16, 13 inter se (necessario parlando delle turpitudini a cui s’abban-. 
donavano gli « eletti » nelle loro segrete conventicole). 

24,22 ultro (necessario al senso del racconto). 

numerose alterazioni varie : 12,54 relatione. relatio è detto, nella lez. 
relationi, di G, di cosa riferita, senza l’idea di risposta che si ha in relatione. 
L'uso di referre nella lingua giuridica conforta assai più la lez. di G.?!. 

17,5 simpliciores. La simplicior fides dei sacerdoti cattolici perse- 
guitati dagli ariani è la fede genuina, non alterata dall’eresia. fide viventes 
sarebbe espressione oscura e troppo laconica in uno scrittore fortemente 
incline alla sovrabbondanza, qual è Possidio. 

20,14 hoc modo rescriptum è assai più conforme al contesto, ove s ‘attende 
una risposta, che hoc more scriptum. 

20,27 sg. commendatis e feceram sono lezioni rifiutate anche dalla 
tradizione della lettera ; ma ia stessa cosa avviene per uolueris di G. 

21,8 maiorum. maiorem indica la maggioranza numerica, cf. Cic. 
Phil. IV 5,12 Numquam maior consensus vester in ulla causa. fuit. 
Invece, maiorum, cf. 6,33 « ind eI n. ». 

24,6 reticebantur. 

25,16 habebat. 

26,7 etsi è richiesto dalla correlazione con tamen. 

30,11 fratri] patri A. Un vescovo non avrebbe chiamato cosi un collega ; 
in domino è nelle consuetudini epistolari di Agostino. 

30,5,20 quidem. 

30,10,6 hominibus. 

30,10,8 fuerit. 

31,43 bibliotheca et libris tractatus. I libri e i tractatus appaiono asso- 
ciati in Possidio anche alc. 7,13 e al c. 18,57, dove s'aggiungono le epis- 


21. Cf. E. VOLKMAR, Vocab. iurispr. Rom., 5, 50 sgg.; v. anche PAOLINO, Vita Ambrosii, 
9, 22.26. 
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tule, come nella conclusione dell’ Zndiculus (Wilmart, Miscell. Agostin.; 
II, p. 208) ; con i medesimi termini parla Agostino dei suoi scritti (De 
doctr. Christ. IV 37; Retract., prol., I). E noto che nell'uso ecclesiastico 
tractatus era detta la predica (v. Possidio, 5,19.31 ; 7,13 ; 9,29 ; 15,31,34 ; 
24,83 ; Aug. Epist. 224,2 tractatus populares, quos Graci homilias vocant ; 
passo trascritto da Vittore di Vita, I, 3, II, p. 6,21 Petschenig). Liber 
era l’opera destinata alla lettura. (Simile distinzione, con altra termino- 
logia, in Possidio, 3,9; 7,5; 18,5.49)??. 

La lez. di A ha l'aspetto d'una correzione fatta da chi, dando a trac- 
tatus un significato più vicino al nostro, supponeva che essi fossero conte- 
nuti nei libri. Per il plurale bibliothecis, di G e compagni, v. il commento. 

31,51 uatem è da preferirsi per il tono personale, conforme all’indole 
dell’iscrizione. 

In alcuni casi le consuetudini grammaticali e stilistiche di Possidio 
rendono sospetta la lez. di A. 

9,31 ac perficere om. Anche altre volte A omette parole che suonano 
come pleonasmi, mentre appunto l'abbondanza dell'eloquio, specialmente 
con l'uso di pleonasmi in coppie sinonimiche, é familiare al nostro ; cf., 
p.es., in questo stesso capitolo : lin. 1 instantius ac ferventius ; 4 alacriter 
ac gnaviter pullulante atque crescente ; 21 admonens atque exhortans ; 
25 seductorem et deceptorem ; simili omissioni 18,43 ac sancte ; 18,61 et 
cognoscendum. 

11,12 nobis. Il Weiskotten, seguendo A, traduce; « And these were 
about ten men, holy and venerable, continent and learned, whom the 
most blessed Augustine furnished in answer to our request to various 
churches, some of them quite prominent ». Suppone quindi che dedit 
regga darò kowoî due dativi, nobis e ecclesiis, costrutto faticoso e inna- 
turale ; più dura sarebbe la costruzione se si volesse collegare nobis con 
rogatus, come sembra pur fare il W. 

12,11 sg. Nella lez. di A, abisse ed egisse mancano del soggetto se, 
omissione singolare in Possidio, uso all’espressione sovrabbondante, 
anche col pronome riflessivo e possessivo. Inoltre, non trovo esempio 
` nel Thesaurus di abire nel senso di evadere, né di abire con l'accus. del 
luogo da cui si parte. In ogni caso, leggendo con A, ad abisse bisognerebbe 
dare come oggetto manus impias, intendendo che i sicari se n'andarono 
senza nuocere ad Agostino. Ma la lez. evasisse? è certo più efficace e 
precisa. Forse lo scriba di A volle evitare la triplice rima wemisset, eua- 
sisset, egisset. Ma la rima, proprio nella forma di desinenze uguali, è 
nelle consuetudini del nostro : 6,30 vacuare — comprobare ; 7,6 admiran- 
tibus — diffamantibus ; 7,14 procedentes ac profluentes — concurrentes — 
adhibentes — describentes ; 8,16 optavit et rogavit — impetravit ; 8,35 doluit 


22. Cf. G. BARDY, « Rech. de science relig. », 33, 1946, p. 227-230; Ch. MoHRMANN, « La 
Maison-Dieu », 39, 1954, p. 98-107. 
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— voluit ; 9,11 refellebantur — deferebantur — operabatur — agebantur ; 
10,18 eripiebant vel subducebant — coherebant ; 10,22 exardescebant — 
faciebant — inferebant ; 10,29 miserunt aliosque occiderunt ; 12,22 visitaret 
— predicaret ; 13,18 communicaverunt — pertulerunt ; 18,3 scribentes — 
loquentes ; 18,47 gaudens — merens ; 31,60 potuerunt: — ignoraverunt ; 
31,71 agatis Dominumque benedicatis. O forse un amanuense sollecito 
| della regolarità sintattica volle evitare il consecutivo ut seguito dal 
piuccheperfetto ? Ma la presenza del venisset, di tutti i codici, ci dispensa 
dal citare gli altri casi che ricorrono in Possidio ; si noti solo il costrutto 
che segue poco dopo in questo stesso cap. 12,23 factum est, ut (...) incur- 
risset et (...) affecissent. Casi analoghi di consecutio temporum si possono 
vedere, p.es., in Fulgenzio di Ruspe, Serm. 3 de s. Stephano, 2.3 ; Gregorio 
Ms Dial IL 3t Eft. 28: 

13,5. L’omissione del secondo et darebbe luogo a un asindeto ben duro 
e affatto insolito in Possidio (8,23 omnibusque audientibus gratulantibus, 
il primo participio sembra soggetto del secondo). Il medesimo errore 
in A più sotto, 18,6. . 

21,1 sanctorum] sancta. Un epiteto, e spesso appunto sanctus, accom- 
pagna per lo pit in Possidio la menzione dei vescovi (tali sono i sacerdotes 
di cui parla qui) : cf. 1,13; 8,1.10; 24,82 ; 27,22.25 ; per sanctus, 4,2 ; 
5,8; ILI2; 18,11 (caso uguale al presente). 13; 26,6 (caso uguale al 
presente); 30,2; manca l'epiteto 5,21 (implicita nota di biasimo); 
8,20; 30,5. 

27,13 prestans| presentans. Di presentare causas non conosciamo 
esempi; per prestare c., cf. apparato ; si può aggiungere Apuleio, De 
Platone, 1, 8; [Quintiliano], Declam., 270, p. 103,19, dove però il significato 
è diverso ; reddere c. suona come lectio facilior. 

27,48 manu. 

28,92 eius omni. Iperbato troppo duro. 

30,11,27 est] sit. Il cong. potenziale suonerebbe strano, almeno in 
Possidio. 

31,19 et tert. om. V. qui sopra, n. a 13,5. 

31,46 in om. Riferendosi ai libri e ai tractatus, in pare richiesto dal 
parallelismo con 17» quibus che precede, dove, in ogni caso, la prepo- 
sizione potrebbe essere più facilmente omessa ; cf. 28,19 atque in eo 
(sc. codice) vel quam obediens Deo inobediensque esset agnosceret, e qui 
sotto, 31,53 in suis quidem scriptis. 

31,48 quidam om. In costrutti simili quidam ricorre altrove in Possidio 
(0,4; 19,15 ; 20,3; 27,45; 29,21) ed è d'uso comune. 

31,46 suis; omesso da A, giova alla chiarezza e completezza del discorso. 


23. Per questi usi, anche in scrittori più antichi, cf. H. BLASE, Geschichte des Plusquam- 
berfekts im Lateinischen, Giessen, 1894, p. 79-84; 94-105; J. SCHRIJNEN-Ch. MOHRMANN, 
Studien zur Syntax der Briefe des hl. Cyprian, 2, « Latinitas Christianorum Primzeva », 6, Novio- 
magi, 1937, p. 41-45 ; A. BLAISE, Manuel du Latin chrétien, Strasbourg, 1955, p. 136. 
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13. Esame di G. 

Anche in G è facile raccogliere una larga messe d'errori d'ogni genere. 

Aplografie : 12,11 ef om. ; 14,38 voluit nec om. ; 27;27 et videntibus om. ; 
28,07 incurrunt ; 30,2,8 deserentur ; 30,3,5 deserent ; 30,13,16 vadit om. 

Dittografie : 23,12 laicis; 24,43 fortes ; 24,44 legatam ; 27,49 adque 
ad se; 28,83 in suo in statu. 

Assimilazione regressiva : 24,8 dispensandum] dispensatum. 

Assimilazione progressiva : 27,48 mortem ; 28,2 cecensuit. 

Omissioni varie : II,IO et clericos ; 12,40 hereticus ; I2,45 conflictum ; 
17,62 referre ; 17,66 novissima prosecutione ; 27,31 cum lacrimis ; 27,45 
quoque ; 27,58 de; 30,1,12 me; 30,2,II quas; 31,47 etiam. 

Aggiunte varie : 11,5 diem ei; 24,20 in ipponiensium ; 30,1 minime 
non (glossa marginale ?) ; 30,6 an necne (id. ?) ; 30,13,22 audito poe (sic). 

Errori materiali di grafia o lezioni prive di senso o contrarie alle regole 
grammaticali seguite costantemente dal nostro : II,19 promotos] pro 
muris; II,22 innotescente] innocente ; 11,24 «editos; 12,2 obsiderunt ; 
12,6 actenus ; 12,7 seductores homines ; 12,13 pepercerunt] perceperunt ; 
12,24 persuasum ; 12,30 donatistas ; 12,35 obhorta ; 12,45 tertia ; 12,48 afri- 
canum ; 12,50 qua illo ; 12,59 latorum ; 13,11 tribuno et notario marcellino ; 
13,20 internitionem ; 14,6 communis (...) fouebat ; 14,12 persecuti (...) 
susceptum ; 14,15 c@sariense (...) ciuitati ; 14,24 adtestante ; 14,32 hac] 
in ; 15,15 questiones ; 15,16 excurso ; 15,25 suis] salutis ; 15,28 pecunia 
multa ; 15,29 machinets ; ib. eis] eos ; 15,31 tractato ; 15,38 glorificabimus ; 
15,44 presbiterum ; 15,45 accessit] discessit ; 16,7 tabolas ; 16,11 mant- 
cheusque ; 16,12 blasphemarum ; 16,17 illo ; 16,26 relicta ; 17,4 obpugnan- 
tem ; 17,6 decacitate ; 17,9 tabolas ; 17,15 posse ; 17,22 dixerat (ma lin. 21 
dixerit) ; 17,41 ratione ; 17,48 adseuerint ; 17,51 hereses ; 17,53 trinitatem ; 
18,3 subtile ; 18,4 potuerunt ; 18,8 peruersis se sedes ; 18,9 eadem ; 18,20 
consuerunt ; 18,24 habere ; 18,28 ueritatem ; 18,34 in ipponiense ecclesie 
et regione uim maxima ; 18,43 indisciplinatione ; 18,46 domenicis ; 18,56 
uideam ; 18,60 sibi] siue ; 18,65 discribat et habebat (...) discribendum ; 
19,4 mnescites ; 19,13 erga; 19,23 christianarum ; 19,25 proficerit (...) 
deficerit ; 19,30 uocabat ; 19,43 conlationem (escluso, sembra, dalla concin- 
nitas con allocutionem) ; 20,6 prestitisse ; 20,9 honerosus ; 20,13 interue- 
nire ; 20,15 prudentiam tuam ; 20,17 grauares ; 20,18 acuminis] cumunis 
corr. in comunis ; 20,22 instans ; 20,25 admonens ; 20,23 ante] ad te; 
22,3 quia] qui ; 22,7 sinixtram ; 22,10 post infirmiores add. comedebat ; 
22,45 sese] se esse ; 22,47 oblitus ; 23,1 cpauperum ; 23,7 malle se] mal- 
lens; 23,11 deseruientibus eosdem ; 24,15 recursasse ; 24,16 possint ; 
24,19 deficientis ; 24,28 donationem ; 24,32 ds suggerenti ; 24,35 deside- 
ratus nec exactus ; 24,36 pecuniam quam (que om.) ; 24,49 suspensos ; 
24,60 sederit ; 24,66 deuitat ;.24,67 inplicationum ; 24,08 omnia (oma) ; 
24,74 iubebat] widebat ; 25,3 iurationem ; 25,6 mensa ; 25,18 quo] quod 
(anche ammettendo in Possidio il quod finale, cf. sotto, p.219, qui, con 
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un verbo di moto, il quo è sicuro); 26,3 multum p. tempore ; 26,5 fratres ; 
26,8 neptis ; 26,11 possint (cf. intrarent che segue) ; 26,18 dicebant umquam ; 
27,23 momoria (...) constituto ; 27,29 tales ; 27,35 liberata ; 27,52 cupidi- 
tatem ; 27,60 quidem (...) cá sacerdotibus ; 27,61 defessos ; 27,62 adstetit ; 
27,04 celsu ; 28,4 quos pr.] quo (...) dictauerit ; 28,7 cum] quam ; 28,14 con- 
quirebatur ; 28,20 uelit legere ; 28,28 spanie ; 28,35 nulle p. elati ; 28,48 
ciuitatis ; 28,50 effocatos ; 28,56 Hymno ; 28,69 egentissimis ; 28,73 cer- 
tensem ; 28,77 in hac mala ; 28,84 regionum ; 28,87 comis ; 28,88 exercitum ; 
28,83 nos cum ; 29,14 fructu sue] fructuose ; 29,18 inerguminis ; 29,23 pos- 
sit ; 29,24 si] se ; 30,2 hostis ; 30,7 euersibus ; 30,1,1 tua ; 30,1,16 itaque ; 
30,2,19 consilio ; 30,2,24 qui] que (... desertator ; 30,2,34 quod] quos ; 
30,7,1 hanc ; 30,7,2 erroris ; 30,7,22 ne] quas ; 30,8,4 concursus] conuersus ; 
30,8,5 flagitatibus ; 30,8,17 subueniuntur ; 30,10,11 sed] si ; 30,10,13 Conso- 
lendi ; 30,10,21 utilitates ; 30,11,5 residuorum ; 30,11,7 saewiat| serwiat ; 
30,11,9 relinquendum ; 30,11,12 quomodo ; 30,11,31 existimemur ; 30,11,36 
exhibere ; 30,12,3 morte] forte; 30,12,5 caritatem ; 30,12,8 sorte) forte 
30,12,15 consolendi ; 30,12,19 contradictionis ; 30,12,34 fugam ; 30,13,18 
siue) si ; 30,13,20 ad infinienda ; 30,14,8 consolasti ; 30,14,10 inuenires ; 
30,27,29 metuemus ; 31,3 clericato autem uel episcopatum ; 31,34 sumptibus] 
sutilibus. = 

Alcune lezioni, in sé possibili, sono escluse dal contesto; 15,3I cor- 
reptum ; 20,24 uolueris (v. l'apparato ; è inoltre contrario al testo della 
lettera) ; 22,11 habebat] bibebat (probabilmente suggerito da I Tim. 5,23, 
citata poco dopo) ; 26,12 alti (qui si parla solo di donne); 29,70 subueniri. 
La lez. di A, subuenire, evita la difficoltà d'una propos. oggettiva con 
soggetto (eos) non espresso, ma soprattutto è da preferire per il senso, 
poiché è ovvio che si continui a parlare della misera condizione dei chierici 
che, spogliati d'ogni cosa, non possono essere soccorsi in tutte le loro 
necessità, mentre con subuenire bisognerebbe intendere eis dei fedeli, dei 
quali s'é già detto sopra, ma che non potrebbero essere richiamati senza 
un'indicazione più esplicita); 31,46 noscitur] narratur. 

Almeno in un caso, il confronto con luoghi simili di Agostino dà torto 
a G: 27,17 facta placita?*, 

A e G abbondano dunque di corruttele d'ogni genere ; quelle di G 
sembrano dovute, nel complesso, a uno scrivano assai piü ignorante, 
che spesso non intende quello che copia ; questo caso è più raro in A, 
dove parecchie lezioni singolari mostrano il tentativo di cavare comunque 
un senso da un passo guasto. 


14. Vorremmo ora tentare un esame comparativo di A e G. Lasciando 
da parte sia le evidenti corrüttele dovute à negligenza o a errore mate- 


riale del copista, sia quelle lezioni ove non si vede una ragione di pre- 


24. V. il nostro articolo Reminiscente letterarie, ecc. (nota 17), alla pag. 41. 
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ferire l'uno o l'altro, studieremo alcuni passi in cui i due codici sembrano 
dimostrare differenza di valore ; ció varrà, oltre che a giudicarne il com- 
portamento, a giustificare la lezione da noi prescelta, 

Nelle lezioni che esamineremo A procede quasi sempre da solo, mentre 
G s'accorda per lo più con altri testimoni, in primo luogo con IL. In 
pochi casi A sembra aver conservato da solo la vera lezione. 

Pref. 38 suo pare richiesto dall'utique, che poggia sul possessivo. 

5,20 eum A: ei Thy edd., eidem Cd, ipsi o, om. rell. Vega. Poiché l'omis- 
sione non si puó Dude € le lezioni ei, eidem, ipsi sono di pochis- 
simi codici recenti, sembra da preferire eum, che sarebbe una delle libertà 
grammaticali non rare in Possidio, corretta da amanuensi ed editori. 
(G manca nei due passi citati.) 

30,14,10 sententie, intendendo Prescribo nel significato forense di 
« sollevare eccezioni », é lez. chiarissima ; »e — sequaris sembra congettura 
escogitata da chi non capi il testo. 

Piü numerosi sono i casi ove A (quasi sempre solo) difficilmente si 
puó accettare : 

8,15 quod avrebbe qui significato finale o consecutivo?5. Ora quod 
consecutivo non s'incontra in Possidio ; quod finale è dato da tutti i 
codd., salvo A, 14,11. quo finale, di uso comune, ricorre 24,6.55 ; 25,18 
(quod. G, quoque D m.2, om. C) ; 29,23 (quod R) ; 31,48. A pertanto sembra 
scostarsi dall’uso piü familiare a Possidio. 

10,4 circelliones AI (circill-) LQ, circumcelliones rell. Poiché circum- 
celliones, che è la lezione più comune dei mss. delle opere di s. Agostino 
(v. gli indici del C.S.E.L.), era considerata (non importa se a ragione 
o a torto, v. il commento) la forma propria e regolare, mentre circelliones 
veniva usato in tono di scherno, é da pensare che qui, in un passo d'indole 
storica, in cui per la prima volta si presenta col suo nome questa setta, 
Possidio abbia usato circumcelliones. Del resto, i codd. non sono costanti : 
12,2 circilliones GL, circumcell. A rell. 

15,4 pariter, omesso da A e dal Weiskotten, è almeno molto utile 
a completare l'espressione, secondo le consuetudini di abbondanza del 
nostro; cf. usi simili 3,2 ; 28,49.97. 

15,47 uiuat, cong. potenziale, suona troppo duro e insolito ; 15,17 il 
cong. puó dipendere da credo. Anche 29,1 forte ricorre in propos.princ. 
con l'indicativo, come pleonasmo. 

17,15 adplicaret, nel senso che avrebbe qui, di « i adis », non ricorre 
nel Thes. D'altra parte, la circostanza notata nella lez. id placere, sebbene 
non sia riferita esplicitamente, si puó con facilità sottintendere, essendo 
ben verosimile che i viri honorati che Pascenzio volle presenti al contrad- 
dittorio (August., Epist. 238,9 ; 239,3) assecondassero la richiesta di lui, 

23,9 illis si riferisce ovviamente a possessiones ; illi può essere stato 


25. Cf. E. BOURCIEZ, Eléments de linguistique romane, 4° éd., Paris, 1946, 8 135. 
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riferito dall’amanuense di A (se non è errore materiale) a curam. vel 
gubernationem, considerando i due sostantivi come un concetto unico, 
con un'espressione in ogni caso difficilmente intelligibile. 

24,55 L’omissione di rebus in A è dovuta probabilmente alla presenza 
di rebus in principio del periodo; ma le consuetudini di ridondanza dello 
stile di Possidio e il moltiplicarsi degli aggettivi e participi che dovrebbero 
sottintendere questo sostantivo lo fanno ritenere qui al suo posto. 

27,46 sui, omesso da A, sembra più conforme al gusto di Possidio per 
l'espressione ridondante; per l'agg. possess. in particolare, cf., p.es., 
5,10.27 24;27.38:07:1 '24588 5 31,2124: 

28,49 ciues, che A reca dopo pariterque, puó spiegarsi come aggiunta 
d'un lettore che ritenne quest'avverbio riferirsi ancora a ciuitates, mentre 
ovviamente é da collegarsi con ció che segue. 

G sembra aver conservato la vera lezione in alcuni casi : 

13,14 inusti G m.ı ILP, malamente mutata in iniusti da tutti i codd., 
compreso il correttore di G, in iuste dagli edd. (Bellissimo esempio di 
divinatio del Weyman !). 

18,3 et (davanti a scribentes), del solo G, è pienamente conforme all'uso 
di Possidio, che ama queste forme di polisindeto. ; 

30,8,3 ecclesiam di G (intesa come edificio) puo essere la lezione vera ; 
abbiamo tuttavia mantenuto la lezione comune, sia perché ecclesia può 
aver significato spirituale, sia perché lo scambio dell'accusativo e dell'abla- 
tivo é frequente in Possidio, come in generale nella tarda latinità (v. 
lin. 12 requiem. e la nota nell'apparato). 

28,46 sue om. Tenendo conto della predilezione di Possidio per la 
sovrabbondanza, particolarmente nell'uso dell'agg. possess., ci pare che 
G sia in errore. ; 

G, come s'é dimostrato, contiene moltissime lezioni evidentemente 
errate; ma il confronto con A conferma quanto già si disse, che tali 
errori sono quasi sempre dovuti a ignoranza o negligenza, mentre molte 
lezioni singolari di A, possibili, ma meno conformi alle esigenze del con- 
testo o agli usi grammaticali e stilistici del nostro, fanno pensare ad una 
tradizione alterata da un copista troppo intelligente. 


15. Ci rimane ora da prendere in esame il testo biblico quale appare 
specialmente in A e in G per confrontarlo con quello di Agostino ; tut- 
tavia terremo conto anche di alcuni passi in cui non c'é differenza di 
comportamento fra i codici ma si dimostra l'uso del testo biblico ago- 
stiniano, il che varrà à confermare il criterio proposto dal De Bruyne 
nel giudicare il valore dei mss. della Vita. 

. I principali sussidi di cui ci siamo valsi per trovare il testo agostiniano 
dei passi biblici presi in esame sono i seguenti : la classica opera del 
Sabatier?®, l'edizione della Volgata del Nuovo Testamento (poiché quasi 


26. Bibliorum sacrorum versiones antique seu vetus Italica, Parisiis, 1751. 
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tutti i testi che c’interessano appartengono al Nuovo Testamento) curata 
da Wordsworth e White?’ che tiene pure un certo conto delle versioni 
pregeronimiane, la raccolta delle citazioni bibliche di Agostino annotate 
nell'edizione maurina, fatta dal Lagarde?*, gli indici dei luoghi biblici 
dati dai volumi del Corpus Script. eccl. Lat.,i «Frammenti di Frisinga® ». 

Naturalmente, la validità dei risultati d'una tale ricerca dipende in 
primo luogo dall'attendibilità dei testi di cui disponiamo. Ora è noto 
che buona parte dell’ opera di s. Agostino non é stata pubblicata criti- 
camente dopo i Maurini, la cui edizione, pure di grandissimo valore, 
ci fornisce un apparato scarso e di difficile valutazione. Già nel primo 
dei passi che studieremo i Maurini presentano (De nuptiis et concupis- 
centia I 2) una lezione conforme alla Volgata che non e accettata dall'edi- 
tore del C.S.E.L. In ogni caso, poiché il pericolo di alterazione del testo 
originale agostiniano proveniva soprattutto dalla tendenza ad adattarlo 
alla Volgata, ov'esso si presenta diverso offre una presunzione di 
attendibilità. 

6,11 paratus ad responsionem (CDEFYZh edd., confessionem rell. 
Weiskotten Vega) omni poscenti se rationem de fide et spe que in Deum 
ese (I Pet. 5, 15). 

Agostino ha responsionem nell’Epist. 120,4, C.S.E.L. 34,2, p. 707,6, 
e nel Contra litteras Petiliani II, 43, C.S.E.L. 52, p. 44, 12. Nel De nup- 
tiis et concupiscentia I, 2, C.S.E.L. 42, p. 213, 7, confessionem. Zycha 
nota che C (Corbeiensis nunc Parisinus 12212 sec. IX) e Amerbach (ed. 
princeps) hanno ad (s. lin.) satisfactionem ad (cancellato, s. lin. ef) con- 
fessionem : E (Erfurtensis O 26 s. xii) ei Maurini satisfactionem (cosi 
la Volgata, il cui influsso basta a spiegare queste lezioni isolate). 

Massimino Ariano (presso Agostino, Collatio cum M aximino, 4 BI 42; 
711) ad. respondendum. 

Per confessionem, Wordsworth-White citano Priscilliano, Tract. I, 
CSEL 18, pi 3,13: 

Abbiamo dunque nella tradizione di Possidio due lezioni entrambe 
appoggiate dall’uso agostiniano (ed estranee alla Volgata) e rappresentate 
da buoni testimoni : confessionem da A, responsionem da DEF che, come 
vedremo, hanno notevole valore. 

7,23 sicut dum patitur unum membrum compatiuntur omnia membra, 
ita cum glorificatur (gloriatur IL) unum membrum congaudent omnia 
membra (I Cori 12, 26). 

Abbiamo trovato 13 citazioni di questo passo : Tract. in Io. 65,1, 


27. Novum Testamentum D.N.I.C. Latine secundum editionem sancti HA Oxonii, 
1889 sgg. 
- 28. Ringrazio la direzione del l'Institut de Recherche et d'Histoire des Textes di Parigi, 
che gentilmente permise di consultare il microfilm del ms. del Lagarde (conservato nella 
Biblioteca Univ. di Góttingen) e la dott. G. Vallauri, che si sobbarcò alla fatica di trascrivere 
le indicazioni che m'interessavano. 

29. V. sopra, n. I4. 
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P.L. 35, 1808 ; In Epist. Io. tract. 10,3, col. 2055 ( gloriatur) ; In Psaim. 30, 
en. 2, serm. 2,1, P.L. 36, 1239; Serm. 35,1, P.L. 38, 213; Serm. 280,6, 
col. 1283 ; Serm. 361,14, P.L. 39, 1606 ; Serm. Denis 19,5, Miscell. Agost.. 
p. 102,34 ; De natura boni, 30, C.S.E.L. 25,2, p. 869,12 ; De continentia, 
24, C.S.E.L. 41, p. 171,22 (ove C = Monacensis 17055 s. xit ha gloriatur) ; 
Contra Epist. Parmeniani II, 16, C.S.E.L. 51, p. 62,8; Epist. 48,1, 
C.S.E.L. 34,2, p. 127,9 ; Epist. 145,2, C.S.E.L. 44, p. 267,8 ; Speculum, 
31:5 GC S. IL 12; p.219;10; £ 

Una volta sola dunque (in un testo di cui manca l’edizione critica 
recente) ricorre la lezione gloriatur, della Volgata (Amiatinus e codices 
plures, seguiti da Wordsworth-White)%, che s'incontra pure in una 
variante di un altro passo. 

Questo passo, ove il consenso dei codici migliori appoggia la lezione 
biblica agostiniana contro la Volgata, mostra come Possidio segua anche 
in questo campo il maestro e conferma la validità del criterio di cui ci 
serviamo per l'indagine sul testo della biografia. 

11,26 Atque hinc, ut scriptum est, peccator videns irascebatur, den- 
tibus suis frendebat (G edd. Vega, fremebat ADEF Weiskotten) et 
tabescebat (Psalm. III, ro). 

Abbiamo trovato in Agostino Io citazioni di questo passo, sempre con 
frendo (frendet, frendat) : In Psalm. 32, en. 2, serm. 2,9, P.L. 36,290 ; 
En. in Psalm. 61,5, col. 732 ; in Psalm. 69,4, col. 868 ; in Psalm. 109,13, 
P.L. 37, 1456 ; in Psalm. 111,8, col. 1470 ; in Psalm. 137, 14, col. 1782 ; 
Serm. 361,14, P.L. 39,1606; Adv. Iudeos, 15, P.L. 42, 64; Speculum, 
GESETZ, p.939,89 7 

E’ anche da notare che frendet è del Salterio Veronese, da cui dipende 
in gran parte s. Agostino (come pure del Psalterium iuxta Hebraeos di 
s. Gerolamo), fremet del Salterio Romano e della Volgata®?. 

E' un caso singolare, in cui il solo G ha conservato la lezione genuina, 
che in tutti gli altri codici ha subito l'influsso della Volgata. 


30. Secondo G. DE PLINVAL, Une œuvre apocryphe de saint Augustin : Le « Speculum quis 
ignorat... » [CSEI, XII]. Un cas étrange de substitution littéraire, in Augustinus Magister, Paris, 
1954, vol. I, p. 187-192, « Le Speculum reproduit avec une fidélité étonnante le texte hiéro- 
nymien le plus pur» (p. 187) ; più sotto (p. 191) afferma che il testo dello Speculum è identico 
al testo che sarà più tardi quello dell'Amiatinus. Consentein massima, per il Cantico dei 
Cantici, A.-M. LA BONNARDIERE, in Rev. des études august., I, 1955, p. 237; fa invece delle 
riserve, per il Salterio, Ch. MOHRMANN, in Augustinus Magister, vol. III (Actes), p. 40. Il 
testo qui studiato costituirebbe in ogni caso un'eccezione da spiegare. 

31. Anche qui, come nel passo citato sopra, lo Speculum s'allontana dalla Volgata (Amia- 
tinus). 

32. V. Biblia Sacra iuxta Latinam vulgatam versionem, xo, Liber Psalmorum, Rome, 1953, 
p. 246; S. Hieronymi Psalterium iuxta Hebreos, éd. critique par D. Henri de Sainte-Marie, 
« Coll. Bibl. Lat. », 11, Rome, 1954, p. XLVII sgg. ; A. VACCARI, I Salteri di S. Girolamo e di 
S. Agostino, in Scritti di erudizione e di filologia, vol. I, Filologia biblica e patristica, Roma, 
1952, p. 238-255; R. WEBER, Le Psautier Romain et les autres Psautiers latins, « Coll. Bibl. 
Lat. » 10, Rome, 1953, p. X, 283; G. ONGARO, Saltero Veronese e revisione agostiniana, in 
« Biblica », 35, 1954, P. 443-474. 
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19,2 Audet quisquam vestrum adversus alterum negotium habetis 
judicari (iudicare A) ab iniquis et non apud sanctos ? An nescitis quia 
sancti mundum (de mundo A) iudicabunt ? Et si in vobis (nobis A) tudi- 
catur (indicabitur AD) mundus, indigni sunt (estis E) iudiciorum mini- 
morum ? Nescitis quia (quoniam AEG) angelos iudicabimus, nedum 
(necdum. DG) saecularia ? Sæcularia igitur (om. A) iudicia si habueritis 
inter vos, eos qui contemptibiles sunt in ecclesia, hos collocate (ad iudi- 
candum add. ADEFG om. I). Ad reverentiam vobis loquor. Sic non est 
inter vos quisquam sapiens, qui possit inter fratrem suum iudicare (ditus 
dicare DFG edd.) ? sed frater cum fratre iudicatur (diiudicatur D m.2 
M edd., iudicio contendit AG), et hoc apud infideles ? (I Cor. 6,1-6). 

Questo passo è riportato integralmente da Agostino due volte : De 
doctr. Christ. IV, 36, P.L. 34,105; Speculum, 31, C:S.E.L. r2, p. 2113 
(tutto secondo la Volgata): Nell’ Enchiridion, 78,21, P.L. 40,269, riferisce 
i vv. I.4-6 ; nel De opere monachorum, 37, C.S.E.L. 41, p. 587, i vv. 4-6: 
I3 volte ne cita frasi isolate; Nel Contra litt. Petil. II, 40, C.S:E.L: 52; 
p. 42,9, riporta una breve citazione di Petiliano. 

E’ il passo esaminato particolarmente dal De Bruyne83, il quale è 
giunto a queste conclusioni : Possidio, nelle lezioni della maggioranza 
dei codici antichi, concorda singolarmente col testo agostiniano di Paolo 
(v. l'apparato), testo specialissimo, che si tittova solo nei frammenti 
di Frisinga (= r), contro la Volgata e altri. Nei sei versetti si rilevano 2I 
passo che presentano lezioni differenti : ora in nove di questi Agostino 
ed r hanno un testo proprio, diverso da quello della Volgata, e identico 
a quello di tutti i codici di Possidio ; dove questi non concordano, A 
tende ad avvicinarsi alla Volgata (ma anche G, si può osservare, si stacca 
più d’una volta dall’uso di Agostino). 

Un esame particolare merita la parola quia, var. quoniam. Secondo il De 
Bruyne, guia è del testo agostiniano, contro quoniam di AEG e della Vol- 
gata. Ora Agostino ha quia 8 volte : De doctr. Christ., loc. cit. ; De civ. Dei, 
XX, 5,3, C.S.E.L. 40,2, p. 443,8; En. in Psalm. 49,10, P.L. 36,572 ; in 
Psalm. 85,22, P.L. 37,1097 ; in Psalm. 86,4, col: 1103 ; in Psalm. 90, serm. 
| 3;9, col. 1156 ; in Psalm. 100,10, col. 1291 ; Serm. Caillau 2,13, Misc. Agost. 
p. 263,25; quoniam 4 volte : Tract. in Io. 28,0, P.L. 35,1624 ; Epist. 
157,35 ; C.S:E.L: 44; p. 484,8 ; Serm. Morin 8,2, Mise: Agost: p: 615,10; 
Speculum, loc. cit., guia & anche di Petiliano, nel passo menzionato. 

Naturalmente non si può escludere che quoniam sia dovuto all'influsso 
della Volgata ; tale influsso sembra provato; oltre che nello Speculum, 
dal coniportamento generale di quest'opera, nel Serm. Morin 8,2, dove 
abbiamo illos constituite ad iudicandum, come nella Volgata, evidente 
lectio facilior ove il testo greco kabilere è liberamente completato con 
laggiunta di ad iudicandum, che manca nei passi citati del De doctr, 


| 33. V. sopra, nota 13. 
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Christ. (v. la nota dei Maurini) e del De opere monachorum, in cui il periodo 
termina col verbo collocate. 

Nessuna difficoltà dal punto di vista della sintassi agostiniana, che 
conosce nelle proposizioni dichiarative l'uso delle due congiunzioni*. 

19,35 prædicans verbum atque instans oportune importune, arguens 
hortans increpans in omni longanimitate (pacientia GIL) et doctrina 
(FE Tim. 452). É 

Wordsworth-White notano che Agostino ha 5 volte longanimitate 
(De doctr. Christ. IV, 33, P.L. 34,104; Expos. epist. ad Gal., 56, P.L- 
35,2144 ; Serm. 78,6, P.L. 38,492 ; Contra Cresconium, I, 8, C.S.E.L. 52, 
p. 331,2 ; Contra litt. Petil., II, 154, ibid., p. 100,15), e una volta patientia, 
che é della Volgata, cioé nell'esordio del Serm. 387,1, P.L. 39,1697. 
Ma i Maurini osservano che l'esordio e la conclusione di questo sermone: 
non convengono ad Agostino, perché « res inter se invenuste coherent, 
et nimium neglecta est in dictis perspicuitas et elegantia ». GIL, che si 
oppongono a tütti gli altri codici possidiani, appaiono deteriori. 

22,11 quia noverat et docebat, ut apostolus dicit, quod omnis creatura 
Dei bona sit, et nihil abiciendum, quod cum gratiarum actione percipitur 
(accipitur A) (I Tim. 4,4). 

Nelle 6 citazioni agostiniane si trova sempre abiciendum, lezione in 
cui concordano tutti i codici di Possidio, contro reiciendum della Volgata : 
nuova conferma della dipendenza del Sala da Agostino quanto all’uso 
del testo biblico. 

percipitur è dato dalle edizioni correnti in 4 luoghi agostiniani : CR 
in Psalm. 125,6, P.L. 37, 1661; Conf. X, 46, Skutella, p. 244; De fide 
et operibus, 4,5, C.S.E.L. 4r, p. 41,4 (accipitur SMRBNPX); Contra 
Faustum XIV, 11, C.S.E.L. 25,1, p. 411,17. 

accipitur sarebbe di due altri loehi: Tract. in Io. 73,1, P:1235, RR ; 
Epist. 82,27, C.S.E.L. 34,2, p. 378,21 (precipitur H = Escorialensis; I, 
I4 S. VIII-IX, il codice più antico ie questa lettera ; percipitur I — Esco- 
rialensis a II 3 s. X ex.). 

‘ L'oscillazione della tradizione, pur nello scarso numero dei testimoni, 
non permette di ascrivere ad Agostino pit l'una che l'altra lezione, 
Abbiamo seguito DEF per le ragioni generali che diremo appresso. 

27,2 ut nonnisi pupillos et viduas (aut et widuas G, uiduas et pupillos A) 
in (ef in F) tribulationibus constitutas (constitutos ADEF) visitaret 
(I3c77 1527). 

Tutti i codici s'allontanano dal testo della versio antigua, che reca, 
secondo il Sabatier, orfanos et viduas, per avvicinarsi alla Volgata ; 
questa peró ha in tribulatione. Ma é da notare che in questa reminiscenza 
il testo biblico è liberamente rimaneggiato. 


34. V., per es., M. R. ARTS, The Syntax of the Confessions of Saint Augustine, « The Cath. 
Univ. of America Patr. Studies », 14, Washington, 1927, p. 105. 
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28,97 orabamus miserationum Patrem et Deum (dominum AE) omnis 
consolationis (I Cor. r,3). 

In miserationum, che é dei frammenti di Frisinga, di Ilario e di Gero- 
lamo (Wordsworth-White), contro misericordiarum della Volgata, concor- 
dano tutti i codici. deum è della versio antiqua e della Volgata (Sabatier) ; 
dominum è di due soli codici della Volgata (Wordsworth-White). deus 
omnis (contro totius della Volgata) hanno pure i frammenti di Frisinga. 
Prova abbastanza chiara che Possidio segue il testo agostiniano, mentre 
la Volgata ha influito su alcuni testimoni della tradizione manoscritta. 

30,6,30 et peribit infirmus in tua non scientia (non in tua conscientia A) 
frater, propter quem Christus mortuus est (I Cor. 8,11). 

L'antitesi con 2gnorantia richiede scientia, che è della Volgata e della 
versio antiqua, (greco yvwae). conscientia è attestato in alcuni mano- 
scritti della Volgata, nell'Ambrosiaster, in Sedulio, nello scoliasta. di 
Gerolamo, in. Cassiodoro (Sabatier, Wordsworth-White, Merk). Quanto 
ad Agostino, troviamo scientia in due luoghi come unica lezione : Contra 
litt. Petil. III, 5, C.S.E.L. 52, p. 167,10 ; De corrept. et gratia, 48, P.L. 
44,945 ; conscientia appare come variante in questo passo dell’Epist.228 
(C.S.E.L. 57, p. 489,12) in un manoscritto (Z — Vallicellianus, Tom. XVIII 
s. XI) che risente abitualmente l'influsso della Volgata, e nello Speculum, 
31: C CE; T4 125. p. 21554. 

30,32,11 Compellor autem ex duobus, concupiscentiam habens dissolvi 
et esse cum Christo, multo enim magis (magis enim A, enim om. E edd.) 
optimum ; manere autem (om. AG Goldbacher) in carne necessarium 
propter vos (Phil. 1,23-24). ; 

Il passo appartiene, come il precedente, all’Epist. 228 di Kobe 
riportata per intiero dal biografo. Perció non possiamo domandarci, in 
questi due casi, se Possidio abbia risentito l'influsso del testo biblico 
agostiniano ; tuttavia il confronto con questo puó servire ancor meglio a 
giudicare il valore dei diversi codici di Possidio, posto che si riscontri 
nelle altre citazioni un testo seguito costantemente. Ció vale, evidente- 
mente, sia che il testo possidiano venga considerato quale testimone paral- 

_ lelo alla tradizione diretta delle lettere, sia che si riconosca in esso, col 
De Bruyne, il solo testimone diretto di questa lettera. 

Nessuno fra i testi qui studiati ricorre cosi frequente in ia 
senza dubbio perché queste parole di Paolo esprimevano nella maniera più 
efficace due sentimenti che vibravano incontenibili nel cuore di Agostino 
come in quello dell'Apostolo : la veemenza dell'amore per Cristo, che gli 
accendeva la brama di unirsi con lui nella vita eterna, e la carità verso 
i fratelli, che lo stimolava a donarsi a loro nell’esercizio del ministero 
‘quotidiano. 
| Ho trovato 27 luoghi? in cui il passo è riportato integralmente o 


35. Compreso il sermone inedito del ms. 60 (57) della Biblioteca della città d’Orléans 
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quasi; in numerosi altri (che qui si trascurano perché non hanno interesse 
per la nostra indagine) Agostino si limita a far sue, con qualche variante, 
le espressioni essenziali della prima parte : concupiscentiam habens 
dissolvi et esse cum Christo, o allude al testo completo in forma piuttosto 
libera e vaga. 

Il testo della Volgata (v. le vatianti in Wordsworth-White) suona così : 
coartor autem e duobus : desiderium habens dissolvi et cum Christo esse 
multo magis melius permanere autem in carne necessarium propter vos. 

Fra i testi utili in qualche modo al nostro scopo converrà distinguere 
(sebbene ció non sia facile in tutti i casi) le citazioni letterali e quelle 
liberamente rimaneggiate. 

Alcuni testi della seconda categoria confermano chiaramente la pre- 
senza dell'autem : De musica VI, 50, P.L. 32,1189 Bonum est mihi dissolvi, 
et esse cum Christo : manere autem in carne, necessarium propter vos. 
En. in Psal. 44,32, P.L. 36,513 Cupio dissolvi, et esse cum Christo multo 
magis optimum est; manere autem in carne necessarium propter vos. In 
Psalm. 78,15, P.L. 36,1019 manere autem in carne necessarium propter 
illos. Serm. 210,5, P.L. 38,1050 Concupiscebat dissolvi, et esse cum illo : 
manere autem in carne non sibi optimum ducebat, sed necessarium 
propter vos. 

L’autem è pure nel passo seguente, ove il permanere (unico caso |) 
sembra dovuto all’influsso della Volgata : Tract. in Io. 57,2, P.L. 35,1790 
cupio dissolvi et esse cum Christo, permanere autem in carne magis neces- 
sarium propter vos. Talvolta la scomparsa dell’autem si spiega dal modo 
d'introdurre la citazione : Tract. in lo. 46,7, P.L. 35,1731 se autem 
utilitati eorum fugiendo servabat, sicut quodam loco ait, Manere in 
carne necessarium propter vos. 

Similmente, il cambio di costruzione del periodo ha fatto scomparire 
l'enim in aleuni luoghi (dove spesso è rimasto l’autem) : così nell’ En. 
in Psal. 44,32, riportata qui sopta ; nel Serm. Denis 12,6, Misc. Agost., 
p. 61,12 : manere autem in carne necessafium proptet vos (...) Dissolvi, 
itiquit, et esse cum Christo multo magis optimum ; nell’ En. in Psal. 103, 
seym. 1,8, P.L. 37,1342 i qui dixit, dissolvi et esse cum Christo multo 
magis esse optimum ; in Psalm. 114,8, col. 1490 : in catne enim sumus 
eo vinculo quod nondum solutum est, quod dissolvi et esse cum Christo 
multo mágis optimum ; In Psalm. 147,17, col. 1926 : Unde optat apos- 
tolus, et dicit, Dissolvi et esse cum Christo, multo magis optimum ; 
nel Tract: 9,2 in epist. Io., P.L. 35,2046 : Dissolvi, inquit, et esse cum 
Christo multo magis optimi : manere autem in carne necessariutti 
propter vos ; nelle Quest. Evang. II, 13, P.L. 35,1339 : ex illa apostoli 
sententia recte potest intelligi, cum ait, Dissolvi et esse cum Christo, 


proveniente da Fleury, pubblicato da D. C. Lambot nella « Rev. Bénéd. », 59, 1949, «in anni- 
versario depositionis episcopi», c. II, p. 69, lin. 15-18. 
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multo magis optimum; manere in carne, necessarium propter vos. 

Dove il testo è riportato, tutto o in parte, in citazione letterale, l'enim 
è presente sempre (ho notato 8 casi). Nel De doctr. Christ. III, 4, P.L. 34,06 
lenim (ydp nell’originale) è difeso di proposito : il che basterebbe a 
dimostrare che esso appartiene al testo agostiniano. La posizione poi 
è sempre la medesima : multo enim magis optimum (come nel greco : 
moAA® yàp paddAov Kpetaoov), il che dimostra errata la lezione di A 
magis enim. | 

autem (dé nell'originale) in questa categoria di testi è meno sicuro: 
manca, senza una ragione apparente, nel citato passo del De Doctr. 
Christ., nelle En. in Psalm. 54,8, P.L. 36,634; in Psalm. 93,19, P.L. 
37,1207 ; in Psalm. 141,18, col. 1845 ; în Psalm. 145,17, col. 1896; è 
presente, invece, oltre che nei due luoghi già riportati, nell’Epist. 55,25, 
C.S.E.L. 34,2, p. 197,17; nell’En. in Psalm. 112,5, P.L. 37,1473; nel 
sermone del ms. d'Orléans pubblicato da D. Lambot, di cui si diceva 
nella nota precedente. | 

Nell'edizione dell’ Epist. 228 (C.S.E.L. 57, p. 492) il Goldbacher omette 
l'enim e l’autem, e nell'apparato reca come unico testimone di queste: 
due parole il già menzionato codice Vallicelliano Tom. XVIII s. XI (Z), 
che ritiene soggetto all’influsso della Volgata (desideriwm in luogo di 
concupiscentiam). Ma se l'enim è, come vedemmo, del testo agostiniano, 
non basta la presenza dell’autem nella Volgata per rifiutare questa parola 
ad Agostino. L’influsso della Volgata si sarebbe probabilmente esteso 
ad altre espressioni, come avvenne nello Speculum, 35, C.S.E.L. 12, 
p. 235,3 coarctor (add. enim Sa, add. autem PRv) e duobus : desiderium 
habens, dissolvi et cum Christo esse, multo magis melius : permanere 
autem in carne necessarium est (om. Rv) propter vos. 

A ogni modo, mentre riteniamo che l'enim magis appartenga di sicuro 
al testo agostiniano, accettiamo l’autem soprattutto per la preferenza 
che crediamo di dover dare, nell'insieme, al gruppo DEF. 

In conclusione, tenendo fermo il criterio, confermato dal nostro esame, 
che Possidio è fedele al testo biblico agostiniano, siamo obbligati a ser- 
| virci con cautela sia di A sia di G, nei quali il testo biblico è stato ritoc- 
cato talora sulla Volgata ; l’influsso di questa ha lasciato tracce più 
sensibili in A, che anche per questa ragione sembra scarsamente attendibile 
quando procede da solo. 

Si puó infine applicare al testo di Possidio un criterio che conviene 
tener presente nello studiare la tradizione testuale delle biografie, quando 
l'eroe è anche scrittore : la comparazione delle citazioni o delle reminiscenze 
delle opere del personaggio nella relativa biografia. Sulle 31 reminiscenze 
agostiniane che abbiamo rilevato altrove*® in Possidio, 3 passi solamente 
sono di qualche interesse per la presente questione : nel primo (14,41), 


36. V. sopra la nota 17. 
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né A né G dànno una lezione soddisfacente ; nel secondo (17,21), G 
appare deteriore ; nel terzo (27,17), A offre un testo migliore di DEFG. 
A conclusione dell'esame fatto di A e di G, specialmente nei passi 
in cui essi si staccano dalla tradizione comune, sembra doversi riconoscere 
che né l'uno né l'altro offrono da soli particolari garanzie di rappresentare 
la tradizione genuina, ma che, tuttavia, G è nel complesso migliore di A, 
poiché i suoi errori sono quasi sempre dovuti a ignoranza o negligenza 
del copista e facilmente discernibili, mentre A presenta molte lezioni 
aberranti che mostrano l'opera d'un emendatore poco scrupoloso. 


16. Abbiam lasciato per ultimo l'esame d'un gruppo di codici che i 
Maurini hanno posto a fondamento della loro edizione, sebbene uniti 
ad altri di minor valore : DEF (con cui spesso s’accordano ILMNR). 
Abbiam detto sopra che il De Bruyne ravvisava in EFG una tradizione 
migliore perché piü conforme al testo biblico agostiniano. Ma egli si 
fondava sulla collazione fatta dal Weiskotten, che é molto lacunosa, 
presentando spesso la lezione di D, che subi l'opera d'un correttore privo 
di scrupoli, senza segnalare la seconda mano, omettendo molte varianti 
e specialmente numerose lezioni aberranti di E e di G. Inoltre, la ricerca 
dello studioso benedettino, com'egli riconosce, non era che un sondaggio, 
indubbiamente fruttuoso, ma bisognoso di estensione e di app in 
per condurre a risultati persuasivi. 

La compattezza del gruppo DEF & spesso rotta dal comportamento 
di E, che talvolta va con altri codici antichi o recenti, talvolta presenta 
lezioni singolari evidentemente aberranti, come si puó vedere dall'apparato. 

Che DEF, o soli o con altri testimoni, rappresentino una tradizione 
buona, anzi migliore, nel suo insieme, di quella data dagli altri codici 
antichi, pare a noi che risulti dall'esame del testo e dell'apparato critico 
e dal confronto con gli altri codici fatto in questo studio, particolarmente 
con A. 

Tuttavia il consenso di DEF non sarebbe criterio sicuro. Ecco alcune 
lezioni inaccettabili, comuni a questo gruppo : praef. 38 memorie ; 5,20 eum 
om. DEFILMNR ; 8,39 factum est ut DEFILe, cf. 9,5 predicabat ; 9,15 
referre DEFI m. 1, lectio facilior, priva di senso ; 15,4 nobiscum DEFI 
Vega ; 24,42 tottus À m.2 DEFG m.2 rz ; 25,17 eundem ADE m.ı FXZrz; 
27,39 premisisse| presumpsisse CDEF edd. ; premisisse è reso neces- 
sario dal contesto per introdurre le parole dirette ; 27,42 ad] sciens DEF 
edd., é correzione di chi non ha capito il significato di ad examen, che 
corrisponde all'ad illud precedente, cid che ha obbligato ad aggiungere 
dixit a se ; 28,70 subuenire BDEFGHILQYZorz é escluso dal contesto?" ; 
30,42,1 0 om. BCDEFMRYV Xo ; o è necessario per il senso. 

In altri casi, la lezione di DEF, senza essere impossibile, appare dete- 


37. V. le osservazioni fatte nell'esame di G, p. 25. 
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riore rispetto ad altre. Aggiungiamo alcuni esempi a quelli già compresi 
nell'esame di G e particolarmente nello studio comparativo del testa 
biblico. 

12,25 illis animalibus ADEFM Weiskotten Vega. Possidio ha altri 
esempi di zlle usato in senso indebolito, con valore presso che di articolo 
(6,1 ; 18,39 ; 28,48), ma mai come puro articolo, come sarebbe qui, secondo 
un uso noto al latino tardo®® ; né illis sembra poter dipendere come 
dativo da sublatis (« essendo state rubate loro le cavalcature », ecc.), 
poiché s'introdurrebbe bruscamente un pronome plurale, alludendo ai 
compagni di Possidio, in mezzo ai due pronomi singolari, che si riferiscono 
a lui solo. 

20,11 exsisteret CDEF edd. suona come correzione di exstitisset, giudicato 
poco regolare, mentre corrisponde a un uso non raro nel nostro ; v. sopra, 
pag. 216. | 

Sono poi numerosi i passi in cui DEF oppongono ad A, o anche a G 
e ad altri dei codici antichi, una lezione che non offre alcuna difficolta, 
ma nemmeno si dimostra necessariamente migliore delle altre. In tali 
casi abbiamo generalmente seguito DEF, sia perché, osservati nell’insieme 
del loro comportamento e tenuto conto delle riserve già espresse, questi 
codici sembrano migliori degli altri, sia perché ci è parso buon criterio 
non scostarci dalla lezione di editori così informati ed esperti come i 
Maurini senza ragioni persuasive. 

Queste ragioni abbiam creduto di ravvisare in un certo numero di 
passi, in parte esaminati qui sopra, ove i Maurini hanno dato un credito 
esagerato a DEF. 

In conclusione, dunque, abbiam seguito un criterio in certa misura 
eclettico. Ci hanno guidato per questa via le considerazioni che, fatte 
dal Wilmart per l’edizione dell’Indiculus (Miscell. Agost., II, p. 156), 
valgono ancor più per la Vita, la cui tradizione manoscritta è più ricca 
e complessa : le incognite che serba l’esame di tale tradizione, le impen- 
sate vicissitudini che essa ha potuto subire, fanno sì che sarebbe temerario 
giudicare questo o quel gruppo come il sicuro rappresentante della 
tradizione genuina. 


Michele PELLEGRINO. 


Torino. 


38. Cf. H. Ronscu, Itala und Vulgata, 2. Aufl., Marburg, 1875, p. 419 sg. ; E. LÖFSTEDT, 
Philologischer Kommentar zur Peregrinatio gies Uppsala, 1911, p. 64 sg. ; G. H. GRANDGENT, 
Introduzione allo studio del latino volgare, vers. it., Milano, 1914, § 68; F. MULLER, Zur 
Geschichte des Artikels usw. in der italischen Sprachen (= « Indogerman. Forschungen », 42, 
1924), p. 2-6 ; 26-36) ; Thes. l. L., 7, 1, 355, 80 sgg. 
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A propos d'une variante « occidentale » 
des Actes des Apótres (III, 11) i 


Le dernier article auquel travailla M. Bardy fut un article de critique 
textuelle du Nouveau Testament. Ses forces en déclin ne lui permirent 
d'ailleurs pas de mener l’œuvre à son terme. S'il avait choisi pareil sujet, 
assez étranger à son domaine habituel de recherche, c'était certes par 
amitié pour un bibliste : l'article était destiné au Mémorial A. Robert. 
Mais c'était aussi par fidélité à un réve de jeunesse que M. Bardy n'avait 
jamais complétement abandonné. Il avait consacré son diplóme d'Études 
Supérieures à la pensée du quatrième Évangile. S'il se décida finalement 
pour la voie patristique, ce fut sur le conseil d'un de ses maitres qui 
estimait cette derniére moins semée d'embüches que le domaine biblique. 
Ce penchant initial pour la Bible se manifesta, tout au long de sa vie, 
par quelques travaux. Il eut toujours soin de la partie biblique de sa 
bibliothéque. Et, dans ses derniéres années, il désira préparer une nou- 
velle édition critique des Hexaples de son ami Origéne. Notre contribu- 
tion à son mémorial ne lui aurait donc pas déplu, d'autant que son sous- 
titre pourrait étre : Critique textuelle, archéologie et histoire de l'Église 
ancienne. 


Récemment, le R. P. Vincent a publié le volume qui couronne son 
ceuvre monumentale sur Jérusalem!. L'ouvrage comporte une longue 
étude consacrée à l'archéologie du Temple. Pour l'exégéte du Nouveau 
Testament, c'est une invitation à relire les textes que peuvent éclairer 
ces données archéologiques. L'un d'entre eux nous a semblé particulié- 
rement intéressant de ce point de vue, car il met en jeu une série de 
déplacements à l'intérieur de l'enceinte du sanctuaire de la Ville Sainte. 
I! s'agit du passage des Actes (111, r-11) qui raconte la guérison de l'es- 
tropié de la Belle Porte. L'étude des mouvements des personnages au 
cours de cet épisode a vite fait d'attirer l'attention sur une variante, 
au verset II. A s'en tenir à l'essentiel, le texte de ce verset se présente 
sous deux formes. Voici la plus courante, soutenue par la quasi-totalité 
des témoins : « Kparodvros dì aùroî tov llérpov kai TOv ’Iwdvvnv, ovv- 
édpapiev mâs 6 Aads mpos aùroùs emi TH oro Tfj Kadovuevn ZoAouóvros, 


éxBapPor. » 


1. L.-H. VINCENT, Jérusalem dans l'Ancien Testament, II-III, Paris, 1956. 
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L'autre n'est appuyée que par le Codex Bezae (D et d) et, pour la 
premiére moitié du verset, par le Palimpseste de Fleury (h). Elle est 
donc « occidentale » : « ’Exropevopévov de roô IIérpov kai Iwavvov ovv- 
efemopeíero kpar@v avrovs' oi de Haußmdevres Eormoav ev TH oro TH 
raNovpern Todop@vos Erdaußor. » 

Le problème de critique textuelle posé par ces variantes fera l’objet 
de nos propos. Il a déjà été maintes fois abordé soit dans les commentaires 
soit dans les études sur le texte des Actes, mais presque toujours de 
manière très rapide. Sans nous y appesantir, nous voudrions le considérer 
plus à loisir. Notre travail pourra peut-étre éclairer un peu ce secteur 
minime de l'immense chantier que représente la question du texte « occi- 
dental »?, tout en entretenant l'attention sur un aspect trés important 
de la táche complexe qui incombe à la critique textuelle du Nouveau 
Testament. Laissant de cóté les variantes de forme qui différencie les 
deux textes, notre étude se consacrera d'ailleurs essentiellement à la 
premiére moitié du verset, sous l'angle de la topographie de la scéne. 


* 
* = 


Pour saisir clairement la question que soulévent, de ce point de vue, 
les deux variantes, il faut avoir présents à l'esprit les principaux mouve- 
ments des personnages. Pierre et Jean sont montés au Temple (aveßaıvov 
eis TO iepov, v. 1). A la porte du Temple (zpos 77v Ü/pav ToO tepod) 
dite /a Belle, on avait installé un estropié de naissance pour y mendier 
(v. 2). Voyant Pierre et Jean qui allaient entrer au Temple ( eiotéva: 
eis TO lepév), il leur avait demandé l'aumóne (v. 3). Ce fut sa guérison 
qu'il obtint (vv. 4-8a). Il était alors entré dans le Temple (eis rò (epóv) 
avec eux (v. 8b). Jusqu'ici, les deux formes du texte s'accordent sur les 
déplacements et cet unisson se retrouve à la fin du récit : de part et d'autre, 
la scéne se termine sous le portique appelé de Salomon (v. 116). 

C'est avant cette finale que nos textes manuscrits différent sur les 
indications de mouvement. Le texte courant dit donc simplement 
« Comme il ne láchait pas Pierre et Jean, toute la foule courut se grouper 
vers eux au portique appelé de Salomon, dans l'effroi. » En raison du con- 
texte antécédent, cette phrase suggére un déplacement de Pierre et de 
Jean : ils sont en effet rejoints par la foule qui, un peu plus tôt, était 
déjà autour d'eux (v. 9). Mais aucune précision n'est donnée sur ce mou- 


2. Sur l'histoire des recherches concernant le texte occidental : A. F. J. KLIJN, A Survey 
of the Researches into the Western Text of the Gospels and Acts, Utrecht, 1949. On peut signaler 
depuis : P. GLAUE, Der älteste Text der geschichtlichen Bücher des Neuen Testaments, ZNTW, 
45(1954), pp. 90-108 ; pour les Actes : J. DUPONT, Les problèmes du livre des Actes d’après les 
travaux récents, Louvain, 1950, pp. 25-33 ; C. S. WILLIAMS, Alterations to the Text of the Synoptic 
Gospels and Acts, Oxford, 1951, pp. 54-82 ; P. H. MENOUD, The Western Text and the Theology 
of Acts, Bulletin dela Stud.Nov.Test.Societas, 2 (1951), pp. 19-34. 


Tere a ct 


ei, 


| 
1 
3 
i 


UNE VARIANTE « OCCIDENTALE » DES ACTES DES APOTRES 233 


vement. Le texte occidental, lui, définit exactement ce dernier : « Comme 
Pierre et Jean sortaient, il sortit avec eux sans les lâcher ; ceux qui avaient 
été effrayés se tinrent au portique appelé de Salomon, dans l'effroi. » 
La sortie de Pierre et de Jean mentionnée ici correspond évidemment 
à leur entrée dans le iepdv signalée plus haut (v. 8 ; cf. vv. 2-3)3. Entrés 
dans le tepov, ils en sortent, probablement par la méme porte, la Belle, 
et gagnent le portique de Salomon. Du texte courant ou du texte occi- 
dental, quel est le texte primitif ? 


Les éléments que la critique externe peut utiliser pour répondre à 
cette question ont été signalés plus haut ; ils sont simples. La variante 
courante a pour elle tous les témoins du texte, sauf deux : D et h. D est 
donc ici dépourvu de presque tous les appuis qu'il rencontre pour d'autres 
passages. Cet état de chose ne nous autorise pourtant pas à rejeter pure- 
ment et simplement la variante. Le texte représenté par D pouvait étre 
en usage dans le Sud-Est de la Gaule vers la fin du n° siécle*. Et il lui 
avait fallu le temps d'arriver dans cette partie du monde romain. Cette 
antiquité n'est pas négligeable. Elle l'est d'autant moins que A nous 
fournit probablement une traduction latine des Actes qui était utilisée 
en Afrique vers le début du ri? siècle — le texte est proche de celui que 
lit saint Cyprien. Il est donc raisonnable de penser que notre variante 
existait déjà en plein r1? siécle et peut étre plus ancienne. Il ne faut pas 
trop vite jeter une relique qui risque d'étre précieuse. 

Mais la variante courante, elle aussi, a des chances d'étre ancienne. 
P* qui nous permettrait de fixer un terminus ad quem assez précis pour 
la date de son apparition, ne nous a malheureusement pas conservé ce 
passage des Actes. Néanmoins, sans nous engager dans un examen détaillé 
de la tradition de cette variante, nous pouvons lui accorder un áge véné- 
rable. Sa grande diffusion géographique et sa présence dans la majorité 
des témoins qui appuient volontiers le texte occidental nous y autorisent. 
. Admettons donc qu'elle puisse étre aussi ancienne que peut l'étre la 
variante occidentale. 

Ici, comme souvent, les lumiéres de la critique externe sont finalement 
insuffisantes. Il faut d'ailleurs reconnaître qu'en général les critiques 
qui ont étudié ce probléme ne fondent pas leur jugement textuel défi- 
nitif sur la critique externe. Ils ont raison. Nous ferons comme eux appel 
à la critique interne pour déméler l'histoire de notre texte et retrouver 


sa. forme originale. 


3. Cette correspondance interdit de donner à éexmopevopua le sens vague de « s'en aller » 
qui supprimerait presque toute différence entre les deux variantes. Par contre, ilfaut sans doute 
traduire « il sortit » et non «il sortait ». « Sortir » implique normalement un mouvement et donc 
une durée ; avec des verbes de ce genre, le grec emploie souvent l'imparfait là où nous nous 
contentons d'un passé simple (KÜHNER-GERTH, Ausführliche Grammatik®..., 1955, t. II, p. 142; 
E. SCHWYZER, Griechische Grammatik, t. II, 1950, p. 277). 

4. H. J. VOGELS, Handbuch der Textkritik des Neuen Testaments?, Bonn, 1955, pp. 42 S. 
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Pour mener à bien notre enquéte, un travail préliminaire s'impose : 
accrocher notre récit au sol, situer les divers moments de notre épisode 
sur les lieux qui en furent le cadre historique. Nous disposons pour cela 
de deux points fixes, communs aux deux formes du texte : la Belle Porte 
et le portique de Salomon. Où devons-nous les localiser dans la topographie 
du Temple telle que nous la connaissons ? 

Aucun autre texte que notre passage des Actes ne nomme la Belle 
Porte. Néanmoins, son identification, souvent étudiée?, n'offre plus 
aujourd’hui de difficultés majeures. Nous serons donc brefs. « La Belle » 
doit étre un surnom populaire local. Il limite en tout cas notre recherche, 
car il suppose une porte remarquable par ses dimensions, sa beauté ou 
sa richesse. Il doit donc s'agir d'une porte majeure et connue du Temple. 
Cette précision ne laisse sur les rangs que trois candidates : la porte de 
Suse, celle de Nicanor et la Corinthienne. La porte de Suse, que la tradi- 
tion chrétienne appellera, au Moyen Age, la Porte Dorée (cf. n. 30), 
s'ouvrait à l'Orient dans l'enceinte du Temple qui donnait accis au parvis 
des Gentils. Sa candidature à étre la Belle Porte peut-étre éliminée. Elle 
n'était pas la plus riche. Et pas davantage la plus fréquentée : ce détail 
ne devait pas la recommander comme point de station pour les mendiants. 
Enfin, on ne voit pas pourquoi Pierre et Jean qui venaient sans doute 
de la ville, auraient fait ce détour par la vallée du Cédron. A premiére 
vue, la porte de Nicanor, édifiée dans le mur oriental du parvis d’Israëlf, 
a plus de chances ; mais elles résistent mal à l'examen. Bien que trés 
riche, il ne semble pas qu'elle ait été la plus somptueuse’. On peut de 
plus se demander si l'accés du parvis des Femmes était permis à un estro- 
pié$. Installé prés d'elle, un mendiant risquait de perdre une partie de 
la clientéle féminine. Et, surtout, comme nous le verrons (cf. n. 15, in 
fine), iepov désigne à peu prés sûrement, dans notre récit, l'aire délimitée 
par l'enceinte extérieure du parvis des Femmes. Ce détail achéve d'ex- 
clure la porte de Nicanor comme la porte de Suse. Reste donc la Corin- 
thienne, principal accés, toujours à l'Est, dans le parvis des Femmes. 
Elle était la plus belle. Un mendiant pouvait y interpeller non seulement 
les hommes, mais aussi les femmes d'Isra 1. Elle était située sur le péri- 


5. Bibliographie dans W. BAUER, Griechisch-Deutsches Worterbuch...4, 1952, col. 1627. 
Voir aussi H. VINCENT-F.-M. ABEL, Jerusalem nouvelle, fasc. 4, Paris, 1926, pp. 832-836, et 
H.L. STRACK-P. BILLERBECK, Kommentar zum Neuen Testament..., t. II, Münich, 1924, pp. 620- 
625 (textes de Josèphe et de la Misnah). 

6. La localisation de cette porte et sa distinction d’avec la Corinthienne a partir des textes 
de Josèphe et de la Misnah est un peu délicate. Cf. L.-H. VINCENT, op. cil. pp. 520-524 et 
pPI CII. 

7. L.-H. VINCENT, op. Cit., p. 520. 

8 „Textes dans G. DALMAN, Les itinéraires de Jésus (trad. J. Marty), Paris, 1930, qui estime 
contre J. Jeremias, que cette défense n'était pas en vigueur. 

E. JACQUIER ,Les Actes des Apótres, Paris, 1926, p. 95, semble affirmer que l'accés du parvis 
d'Israél était interdit aux mendiants. Mais sa phrase est ambigué et peut n'exprimer qu'une 
opinion personnelle dont il n'indique pas les considérants. 
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mètre du iepov (au sens de notre texte). Si ces arguments, sommairement 
évoqués, ne semblent pas décisifs en faveur de la Corinthienne, on pour- 
rait encore, à l'extréme rigueur, songer à la porte de Nicanor. I/'essentiel 
de notre travail n'en serait pas affecté. | 

Des portiques entouraient, sur les quatre côtés, le parvis des Gentils. 
Le peu que nous dit Josèphe sur ce sujet®, nous permet tout de même 
d'identifier, sans grand risque d’erreur, le portique appelé « de Salomon » 
avec le portique oriental. Faisant sans doute écho à une tradition locale19, 
l'historien juif nous signale en effet que cette partie de l'enceinte remonte 
à Salomon ! Cette localisation s'accorde avec celle que suggére une autre 
allusion du Nouveau Testament au portique de Salomon : si Jésus s'y 
tient en hiver (Jn. x, 22s.), c'est peut-être pour être à l'abri du vent 
froid de l'Est, tout en profitant de quelques rayons de soleil. Comme 
pour la Belle Porte, l'appellation portique de Salomon n'est attestée que 
parle Nouveau Testament (Act. 11, ir; v, I2; Ja. X, 23)?. Il doit 
done s'agir, ici encore, d'une appellation locale. A supposer d'ailleurs 
que ce silence permit d'hésiter sur la portée des données précédentes 
et que l'on voulùt, par exemple, identifier notre portique avec le portique 
du Roi, sur le cóté sud du parvis des Gentils, la suite de notre recherche 
garderait encore sa valeur. 

La Belle Porte se trouvait donc à l'intérieur de l'enceinte dont le por- 
tique de Salomon bordait un des cótés, trés probablement le cóté oriental. 


Munis de ces précisions topographiques, nous pouvons maintenant 
revenir à nos variantes. Chacune d'entre elles va prendre sa portée pro- 
pre. Le texte courant, nous l'avons noté, implique un déplacement des 
personnages, mais il ne parle pas de sortie. Il laisse donc l'impression 
que la scène finale de l'épisode se situe à l'intérieur du iepov où les inté- 
ressés ont pénétré un peu plus tót. La Belle Porte dés lors est comme 
repoussée sur l'enceinte la plus extérieure du Temple. Il y aurait donc 
lieu de supposer que le rédacteur des Actes ne connaissait que peu ou 
pas la topographie et la toponymie du Temple. '/epov aurait en consé- 
quence, dans le récit, le sens le plus large, celui justement qu'il semble 


. 9. Bell. Jud., V, v, 1-2; Ant. Jud., XV, X1, 5. Strack-Billerbeck (of. cit., p. 625) donnent 
ces textes ainsi que deux bréves allusions de la Misnah. / 

10. Trés sujette à caution (G. DALMAN, of. cit., p. 384). Sauf erreur, le P. Vincent ne dit 
rien de ces portiques. 

11. G..DALMAN, op. cit., p. 384; A. PARROT, Le Temple de Jérusalem, Neuchátel- Paris, 
1954, pp. 65 S. 

12. Notons ici la rencontre entre Act. III, 11 et Jn. X, 23 ; elle n'est pas la seule dans notre 
passage. L'expression avaßaiveıv eis TO. iepóv, dans le Nouveau Testament, ne se trouve qu'en 
Act. III, 1 et Jn. VII, 14. En dehors d’Act. III, 7, sát ew est employé huit fois par Jean et 
est rare ailleurs (2 Cor. XI, 32; Apoc. XIX, 20). Enfin le schéma littéraire d'A ct. III (mira- 
cle + discours) évoque aussi le quatriéme évangile. La portée de ces rencontres ne se préci 
serait que dans une étude d'ensemble sur les rapports entre Luc-Actes et Jean. 
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bien avoir ailleurs!? dans le cycle de traditions qui se trouve à la base 
d'Actes rr-v. Mais rien n’oblige à interpréter ainsi notre variante. Un 
« Wir-Stiick » des Actes (xx1, 15-18) parait bien indiquer que leur auteur 
a séjourné à Jérusalem. Son long récit de l'arrestation de Paul (A ct. 
XXI, 27-40) révèle chez lui une connaissance assez précise de la topogra- 
phie du Temple. Il y emploie iepév au sens restreint!4 : l'aire sacrée 
interdite aux Gentils!5. Il serait donc aussi raisonnable de comprendre 
notre verset, sous sa forme courante, soit comme une suture un peu mala- 
droite entre le récit du miracle et le discours qui suit!®, soit peut-être, 
plus simplement, comme un raccourci normal dans un récit dont le souci 
majeur n'est évidemment pas de l'ordre du reportage. Notre variante, 
de prime abord, est donc choquante; mais un examen attentif de ses 
rapports avec son contexte, proche ou lointain, nous révéle qu'il est 
difficile de la comprendre et de l'apprécier. 

La variante occidentale se présente sous un autre jour. Elle est expli- 
citement cohérente avec la topographie du Temple : Pierre et Jean entrent 
dans le cepóv (au sens restreint) par la Belle Porte — la Corinthienne — 
puis ils en sortent et gagnent le portique de Salomon. La variante courante 
peut s'accorder avec l'archéologie ; mais la variante occidentale s'accorde 
positivement avec elle. De plus, la connaissance des lieux que révéle 
la mention de cette sortie rejoint celle que le récit manifeste en parlant 
de la Belle Porte et du portique de Salomon. Cette variante serait enfin 
bien en place sous la plume de l'auteur qui a écrit le récit de l'arrestation 


13. Act. V, 20-25, 42 ; cf. XXIV, 12. Dans Luc, le sens large de iepov semble assuré pour 
plusieurs passages (II, 46 ; IV, 9 ; XIX, 45, 47 ; XXI, 37-38). Le sens restreint ne s'impose pas 
absolument ailleurs (II, 27, 37 ; XVIII, 10 ; XXI, 5 ; XXIV, 53). Cf. ci-dessous n. 15. 

14. Act. XXI, 27-30, avec quelques échos dans la suite de l'ouvrage (XXIV, 6, 18; XXV, 8; 
XXVII: RON IL S r77*). 

15. Ce sens restreint de fepdv était celui du texte de l'inscription qui, maintes fois répétées 
sur le pourtour extérieur du parvis des Femmes, interdisait à tout étranger l'accés du /epóv. 
Lune de ces inscriptions et un fragment d'une autre nous sont parvenus : Rev. Archéol., XXIII 
(1872), pp. 214-234, 290-296 ; Quat. of Antiq. in Palest., V1 (1936), pp. 1-3. 

‘Iepov ne semble avoir eu que ces deux sens. Pour le Nouveau Testament, cela nous semble 
sir, avec P. JoüoN, Les mots employés pour désigner le Temple..., Rech. Sc. Relig., XXV (1935), 
PP. 329-343, contre G. SCHRENK, Theol. Wort. zum N.T., t. III, 1938, pp. 234 ss. C'est clair 
aussi pour JOSEPHE, Bell. Jud., V, v, 2 et ailleurs (cf. G. SCHRENK, art. cit., p. 233) ; par contre, 
dans Ant. Jud. XV, XI, 5 que négligent le P. Joüon et G. Schrenk, l'historien semble bien 
considérer comme íepóv chacune des trois zones successives (Femmes, Israël, Prêtres) du 
Temple au sens restreint. Mais cet usage parait artificiel ; nous ne lui connaissons pas de répon- 
dant certain. I,'étude du mot serait à reprendre en tenant compte d'un phénomène, entrevu par 
le P. Joüon (art. cit., p. 333, n. 14) et bien connu en sémantique : suivant le point de vue de 
celui qui parle, le méme mot peut désigner le tout ou la partie. Que j'aille dans le narthex ou 
dans la nef de Vézelay, je dirai que je vais à la basilique ; une fois dans le narthex, je peux encore 
entrer dans la basilique. 

S'il est exact, comme c'est notre avis, que iepov n'avait que deux sens, l'identification de 
la Belle Porte avec celle de Nicanor ne se trouve pas recommandée. 

16. Pour M. DIBELIUS par exemple, Aufsätze zur Apostelgeschichte (ed. H. Greven), Göttin- 
gen, 1953, p. 77, le verset 11 est une suture maladroite entre le discours et le récit de miracle 
qui, dans la tradition, se terminait avec le v. 10. 
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de Paul. Sila premiére variante ne détonne pas avec le contexte, la seconde 
est à l'unisson parfait. Ou presque : il ne faut pas oublier en effet que 
dans le cycle Actes 11-v, iepov se trouve employé au sens large et non 
au Sens restreint comme dans le texte occidental de notre épisode. Con- 
cluons tout de méme qu'au point où nous en sommes, il y a une certaine 
présomption en faveur du caractére primitif de la variante occidentale. 


Jusqu'ici, nous n'avons utilisé qu'un seul des brins du fil d'Ariane 
proposé naguére comme guide à la critique interne des diverses lecons 
manuscrites d'un texte : les rapports de chacune d'entre elles avec le 
contexte. Et nous ne sommes pas arrivés au bout du chemin : une con- 
clusion trés nette. Reste à notre disposition le deuxiéme brin du fil d'A- 
riane : chercher la lecon « qui explique le mieux l'origine de toutes les 
autres et qui ne peut elle-même s'expliquer par les leçons rivales »1’, 

En premiére instance, ce nouveau point de vue n'avantage pas la varian- 
te occidentale. Son caractére facile et coulant prend ici une portée toute 
nouvelle. La leçon habituelle du v. 11 laisse une impression de heurt ou, 
au moins, de lacune. L'apparition de la variante occidentale s'expli- 
querait dés lors par le besoin d'effacer ce heurt ou de combler cette 
lacune!?. Par contre, si la variante occidentale avait été primitive, pour- 
quoi un réviseur aurait-il introduit dans le récit ce heurt ou cette lacune ?. 
Et comment cette correction malheureuse aurait-elle envahi presque 
toute la tradition manuscrite ? On ne le voit pas. Voila la pauvre lecon 
occidentale en bien mauvaise posture. Sommes-nous au rouet ? 

Nous ne le pensons pas. La dialectique qui nous a mené dans cette 
impasse et qui n'a fait que rassembler et ordonner, en les prolongeant 
ici oa là, les considérations habituelles sur ce probléme, n'est sans faille 
qu'en apparence. Elle repose en effet sur un postulat : « D se rend compte 
que le portique de Salomon se trouve à l'extérieur par rapport à la Belle 
Porte. »19. Il s'agit bien d'un postulat : les critiques ne se sont jamais 
demandé, semble-t-il, si cette affirmation était vraie ou fausse, pour la 
bonne raison qu’en général elle est présente à leur esprit sans méme 
qu'ils en prennent claire conscience. Démasqué, que vaut ce postulat ? 


17. L. VAGANAY, Initiation à la critique textuelle néo-testamentaire, Paris, 1934, pp. 73 SS. 

18. M. Dibelius (loc. cit.), fait de cette lecon une variante stylistique destinée à masquer la 
suture (cf. n. 16). Il cite une demi-douzaine d'exemples tendant à montrer que le texte occi- 
dental pratique volontiers ce genre de retouches. 

19. L. CERFAUX-J. Dupont, Les Actes des Apötres, Paris, 1953, p. 52. Ce commentaire de 
la Bible de Jérusalem, remarquable dans sa brievete, ne pouvait évidemment pas étudier notre 
variante ! Si nous en citons cet obiter dictum, c'est qu'il exprime sans ambages l'idée qui nous 
intéresse et qui, ailleurs, chez Dibelius par exemple, reste sous-entenduc. Méme position chez 
J.H. Ropers (The Text of Actes, 1926, p. 28, t. III de JACKSON-LAKE, The Beginnings of Chris- 
tianity, Londres, 1920-1933). K. LAKE et H. J. CADBURY, dans leur commentaire (t. IV, 1933, 
pp. 32 ss.) sont beaucoup plus réservés et laissent la porte ouverte aux remarques que nous 


allons présenter. 
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Et, si nous avons à répondre qu'il est faux, qu'en résulte-t-il pour l'his- 
toire de la tradition manuscrite de notre passage ? 


C'est ici que nous retrouvons, sous un angle à vrai dire assez particulier, 
l'histoire de l'Eglise ancienne. Dans la phrase que nous venons de citer, 
D n'est évidemment qu'un symbole du responsable éventuel de la 
variante occidentale. Nous avons dit que cette variante devait exister 
au II? siécle. Admettons méme ici qu'elle puisse étre un peu plus ancienne, 
jusque vers 100, ou plus récente, aux 1r®-rve siècles : les résultats de 
notre enquéte sur son origine possible n'en seront que plus probants. 
Nous pouvons maintenant donner à notre question sur la valeur du pos- 
tulat son expression la plus concrète. La voici : quelle idée un chrétien, 
vivant à une époque quelconque des n°, rr? ou Iv? siècles, pouvait-il 
avoir de la topographie et de la toponymie du Temple ? Autrement dit, 
existait-il alors, dans le monde chrétien, le désir.de se renseigner à ce 
sujet et, dans ce cas, où aurait-on pu trouver quelque lumiére pour le 
satisfaire ? 

Il est difficile de répondre à la premiére partie de la question autrement 
que d'une maniére assez générale. Avant l'époque constantinienne, l'in- 
térét pour la Terre Sainte existait déjà. Mais il n'est pas attesté avant 
le milieu du r1? siècle et il semble bien être demeuré assez limité??, Quant 
à la curiosité vis-à-vis du Temple, rien ne nous permet, sauf erreur, de 
supposer son existence. Sa ruine en 70 et en I35, annoncée par Jésus, 
apparaissait comme le juste chátiment de l'incrédulité d’Israél. Il y 
‘avait peu d'épisodes de la vie de Jésus qui fussent rattachés au sanctuaire 
et ce n'était pas des épisodes centraux. De fait, au Ive siècle, les pèlerins 
chrétiens à Jérusalem ne semblent pas avoir concentré leur attention 
d'abord sur le Temple?! La curiosité chrétienne vis-à-vis de ce dernier 
apparait donc vraiment comme trés peu probable. Elle l'est encore bien 
moins si l'on songe que, chez le responsable supposé de la variante occiden- 
tale, il eut fallu qu'elle soit vraiment extraordinaire : elle aurait du animer 
une véritable enquéte archéologique, du type de celle qu'ont réalisée 
les commentateurs modernes des Actes! Nous sommes en pleine invrai- 
semblance. 

Venons-en tout de méme à la seconde partie de notre question : à 
supposer qu'un chrétien ait would se renseigner sur le Temple, ot lui 
eut-il fallu s’adresser ? 

S'il était allé sur les lieux mémes, sa démarche n'eut sans doute pas 
connu grand succés. Lors du siége de 70, le Temple avait été !e siége des 
plus violents combats. Il en avait certainement souffert, en particulier 
des incendies qui avaient défiguré ou anéanti certaines de ses parties. 


20. B. KÔTTING, Peregrinatio religiosa, Münster, 1950, pp. 83-89. 
21. B. KÖTTING, op. cit., pp. 89-110. 


m 
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L'étendue des dégáts nous apparait mal. Il semble en tout cas que la 
disposition générale des lieux devait étre encore visible. Par contre, le 
nombre des habitants capables de donner des noms aux différentes parties 
des ruines devait être assez réduit à la fin du rer siècle et en régression 
rapide. Une partie de la population avait été victime du siége et des 
opérations. Une autre partie dut s'enfuir et ne jamais revenir. La ville 
dut cependant se repeupler peu à peu, mais il est difficile de savoir à 
quel degré. Par ailleurs, il faut compter avec les décés normaux qui attei- 
gna'ent surtout ceux qui avaient connu le Temple avant 70. Ceux qui 
avaient connu la toponymie du Temple devaient donc se raréfier. De 
plus, il faut songer que la vie religieuse des Juifs de Jérusalem ne gra- 
vitait plus autour du Temple, mais autour de :ynagogues. Si des habi- 
tants ou quelques pélerins allaient au Temple, ce devait étre pour se 
lamenter ou déposer quelque offrande et non pour le visiter, d'autant 
plus qu'il avait été profané par les sacrifices d'action de gráces des troupes 
romaines??, Cette situation, on le voit, n'était guére favorable à la con- 
servation des traditions toponymiques du Temple, surtout pour les 
détails. Au début du second siécle, l'état de ces traditions devait donc 
étre assez précaire. Lors de l'éphémére et sans doute sommaire restau- 
ration du Temple en 133 par Bar Kosebah, il est probable qu'il n'en 
restait plus grand-chose. Cette restauration eut d'ailleurs l'épilogue que 
lon sait : les restes du Temple furent rasés ; l'accés méme des lieux, 
comme celui de la ville, fut interdit aux Juifs??. Un peu plus tard, lors- 
qu'il rédigea la Misnah, Rabbi eut été bien incapable — s'il en avait 
eu le désir! — d'aller vérifier sur place les données du traité Middöth 
sur le Temple et d'appliquer aux lieux les noms qu'il trouvait dans ce 
traité?*, Devant cette situation du côté juif, il n'y aurait vraiment pas 
besoin de parler d'une autre catégorie d'habitants de la ville : les judéo- 
chrétiens, dont un certain nombre aussi étaient revenus aprés 70. S'inté- 
ressaient-ils aux ruines du Temple ? C'est encore moins probable que 
pour les Juifs. Ils n'eurent sans doute pas à détourner l'empereur Hadrien 
d'un soi-disant projet de restauration du Temple?*. Mais, si l'on en juge 
par l'hostilité vis-à-vis du Temple que nous rencontrons dans le judéo- 


22. Sur tous ces faits : H. VINCENT-F.-M. ABEL, Jér. nouv., fasc. 4, pp. 875-879 ; L.-H. VIN- 
CENT, Jér. dans l'A.T., II-III, pp. 742-750, 755-758; F.-M. ABEL, Histoire de la Palestine, 
t. II, Paris, 1952, pp. 31-35, 47-49- : 

23. L.-H. VINCENT, Jér. dans VA.T.. p. 779 ; F.-M. ABEL, Histoire..., pp. 93, 97. 

24. Selon la tradition rabbinique, ce traité aur ait pour origine Eliézer ben Jacob, un tannaite, 
de la premiere génération, qui aurait donc connu le Temple avant sa ruine (H. L. STRACK 
Einleitung in Talmud und Midras’, Münich, 1930, pp. 18,.122). L'image du Temple qui se 
dégage de ce traité, ne semble pas, sur bien des points, une image archéologiquement exacte. 
C'est plutót une image idéale, un peu à la maniére du Temple d’Ezéchiel (L.-H. VINCENT, 
Jér. dans l'A.T., p. 525). Si Rabbi Eliézer en est vraiment responsable, cela en dit long sur les 
préoccupations « archéologiques » des Juifs de la fin du 1*7 siècle ! 
| 25. F.-M. ABEL, Histoire..., pp. 83 S. 
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christianisme posterieur?, ils ne devaient guère s'intéresser à ses ruines ! 
En ce qui concerne le responsable supposé de notre variante, nous pou- 
vons donc affirmer qu'il lui eut été difficile de se renseigner de manière 
un peu précise sur le Temple avant r30 et qu'il lui eut été à peu prés 
impossible de le faire ensuite. 

Force aurait été à notre homme de recourir à la documentation litté- 
raire. Il ne pouvait certainement pas s'adresser aux textes rabbiniques ; 
il n'aurait d'ailleurs pas été trés avancé, tant leur interprétation est diffi- 
cile et la documentation qu'ils fournissent, fragmentaire. Restaient donc 
Joséphe et le Nouveau Testament. L’historien. juif n'était certes pas 
un inconnu dans les milieux chrétiens, méme avant le rv? siécle??. Mais. 
faut-il imaginer que quelque chrétien ait alors étudié de prés les passages 
de ses ceuvres qui nous renseignent sur la topographie du Temple ? Cela 
nous parait peu probable. Il eut fallu ensuite que notre homme mit en 
rapport les résultats de son étude avec le texte de l'épisode des Actes 
et qu'il indentifiät la Belle Porte et le portique de Salomon — puisque 
Joséphe ne nomme ni l'une ni l'autre. Ce n'est pas métaphysiquement 
impossible, mais c'est invraisemblable, d'autant qu'un pareil intérét 
pour le Temple l'est aussi de son cóté. 

En fin de compte, l'idée que les milieux chrétiens des premiers siécles 
pouvaient se faire du Temple leur venait sans doute du Nouveau Testa- 
ment. Or, dans celui-ci, rien ne permet de localiser la Belle Porte, ni 
directement, ni indirectement. Par contre, tout ce qui s'y trouve comme 
allusions au portique de Salomon invite à penser que celui-ci se trouvait 
dans le iepöv et non hors de celui-ci. Ce passage de Jean était fort net : 
« Jésus se promenait dans le tepdv, sous le portique de Salomon » (x, 23). 
Le parallélisme d’Act. 11, 46 et v, 12 inclinait dans le méme sens. On 
lit d'un cóté : « Jour aprés jour, persévérant d'un commun accord dans 
le tepov... » et, de l'autre; « Ils se tenaient tous d'un commun accord 
sous le portique de Salomon... » Si nous supposons que le responsable 
de la variante occidentale lisait le texte de notre verset II sous sa forme 
courante, c'était un passage de plus qui allait dans le méme sens : on ne 
sortait pas du iepov pour gagner le portique de Salomon. Loin d’être 
gene par cette localisation du portique de Salomon dans le iepov, le 
« texte occidental » donnait peut-étre — la variante n'est appuyée que 
par D et la sahidique — sous cette forme le dernier texte cité : « Ils se 
tenaient tous d'un commun accord dans le tepov, Sous le portique de 
Salomon » (Act. v, 12). 

Nous pouvons maintenant apprécier le postulat qui a été le théme de 
cette longue enquéte : il a à peu prés toutes les chances d'étre faux. « D » 


26. H.-J. SCHOEPS, Theologie und Geschichte des Judenchristentums, Tübingen, 1949, pp. 233- 
242. 

27. G. BARDY, Le souvenir de Josèphe chez les Pères, Rev. Hist. Eccl., XLIII (1948), pp. 179- 
191. 
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n'avait trés probablement qu'un intérét trés modéré pour la topographie 
et la toponymie du Temple. A supposer qu'il l'ait eu, il lui aurait été 
bien difficile de se renseigner à ce sujet. Il ne pouvait donc pas savoir, 
pensons-nous, que le portique de Salomon se trouvait à l'extérieur de 
la Belle Porte et du iepov. Bien plus, sans méme lui prêter une curiosité 
archéologique un peu anachronique, la lecture du Nouveau Testament 


suffisait à lui mettre tout naturellement le contraire dans l'esprit. 


Notre variante occidentale, selon toute vraisemblance, est donc la 
variante originale. Un jour ou l'autre, quelque copiste aura été choqué 
par ce portique de Salomon qui se trouvait en dehors du iepov et aura 
introduit la variante facile qui harmonisait notre passage avec les autres 
du Nouveau Testament oü apparait le portique de Salomon. Si cette 
variante, comme c'est probable, existait déjà au Ive siècle, celui-ci ne 
risquait pas de compromettre son succès. L'intérêt des chrétiens pour 
le Temple va alors s'éveiller, mais « la tradition écclésiastique la plus 
ancienne ne trouvait aucun emplacement sacré dans l'enceinte du Tem- 
ple » : nous savons pourquoi. On recherche surtout au Temple ce qui 
se relie à la vie de Jésus ; la premiére localisation semble avoir été celle 
du pinacle du Temple qui rappelait la Tentation du Christ??. Quand, 
un peu plus tard sans doute, on se soucia de la Belle Porte, ce fut pour 
lidentifier avec la porte de Suse. Cette localisation de la Belle Porte 
pourrait témoigner de la diffusion déjà considérable de la variante cou- 
rante de notre texte et, en tout cas, de sa présence à Jérusalem. Mais 
nous n'invoquerons pas ce témoignage : une localisation de ce genre ne 
devait guére en effet s'embarrasser de textes. Elle se basait sans doute 
plus simplement sur une donnée visible ; les restes de la porte de Suse, 
la future Porte Dorée, devaient frapper les yeux dans le mur oriental 
du Temple plus ou moins conservé. Plus tard, il y aura d'autres localisa- 
tions de la Belle Porte, mais elles la situeront toujours sur l'enceinte 
extérieure du Temple. Tout cela était bien fait pour favoriser la diffu- 
sion de la variante harmonisante, à une époque oti la paix de l'Église 
demandait la multiplication des manuscrits du Nouveau Testament, 
aprés la rude épreuve qu'avait été la persécution de Dioclétien pour la 
tradition manuscrite. Il n'est dés lors pas étonnant que la variante occi- 
dentale, bien qu'originale, ait à peu prés disparu. 

S'il fallait considérer nos deux variantes comme primitives, à titre 
de variantes d'auteur, il n'en resterait pas moins que la variante « occi- 
dentale » serait la plus fidéle à la topographie du Temple. 


28. G. DALMAN, Les itinéraires..., p. 385. Que pouvait bien contenir le plan de Jérusalem et 
du Temple par Eusébe de Césarée (F.-M. ABEL, Géographie de la Palestine, Paris, 1933, t. II, 
p. xv)? ; 

29. G. DALMAN, op. cit., pp. 385 ss. 

30. Sur les identifications de la Belle Porte dans l'Antiquité et au Moyen Age : H. VINCENT- 


_F.-M. ABEL, Jér. nouv., 1. 4, pp. 832-837. 
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* 
* * 


Nous ne nous dissimulons pas les limites de notre recherche. Elle s’est 
bornée, nous l'annoncions en commengant, à la variante principale de 
notre verset, sans entreprendre l’étude des variantes secondaires qui 
touchent surtout la forme. Par ailleurs, la démonstration que nous avons 
proposée du caractère primitif de la variante occidentale ne prendrait 


toute sa force que si elle était confirmée par une enquéte plus large. Toutes 


les variantes des textes néo-testamentaires où il est question du Temple 
et de sa topographie devraient être examinées. Il faudrait, d'autre part, 
rechercher dans la littérature chrétienne ancienne — surtout dans les 
commentaires ou les homélies sur les évangiles et les Actes?! — quelle 
image on se faisait du Lieu Saint. Une recherche de cette ampleur dépas- 
sait les limites d'une bréve étude. 

Si ses résultats, comme nous le pensons, n'infirmaient pas ceux de la 
présente étude, il semble qu'on pourrait considérer comme vraiment 
acquis les points suivants. Tout d'abord notre récit, du fait de son rédac- 
teur ou de ses sources, s'enracine fortement dans la Jérusalem d'avant 70 : 
sa précision topographique, ainsi que la mention des appellations locales 
« la Belle Porte » et « le portique de Salomon » en sont garants. En second 
lieu, nous aurions là une preuve de plus que des variantes occidentales 
peuvent étre de trés bon aloi. 

Dans le cas contraire, il resterait malgré tout une morale à conserver 
de notre travail. La critique textuelle du Nouveau Testament ne doit 
jamais oublier que la tradition manuscrite dont elle s'occupe ne s'est 
pas déployée dans l'abstrait. Elle nous parvient à travers une épaisseur 
de vie et de peusée dont il faut tenir le plus grand compte et n'est au fond 
qu'un aspect de cette histoire de l'Église ancienne à laquelle M. Bardy 
avait consacré sa compétence et sa vie. Cette idée n'est pas nouvelle ; 
elle n'eut pas étonné M. de la Palice. Mais les propositions les plus évi- 
dentes ne le demeurent parfois que si on les répéte de temps en temps. 


Dijon-Lyon. 


Jean DuPrAev. 


31. Avant le 1v? siècle, on a évidemment lu et utilisé les Actes, mais il semble que le premier 
commentaire ait été celui de Didyme l'Aveugle. Cf. E. JACQUIER, Les Actes..., pp. VII S. ; 
R. DEVREESSE, Chaines exégétiques grecques (Dict. de la Bible, Suppl., t. I, col. 1084-1233), 
col. 1206 ss. ; dans son ouvrage « Introduction à l'étude des manuscrits grecs » (Paris, 19 54, p. 180) 
R. Devreesse n'a pas de compléments à apporter sur ce point. 


> 
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Un procédé littéraire d'exposition : 
Panticipation chronologique 


* 


Les pages qui suivent sont consacrées à un procédé relativement 
courant et qui peut paraitre banal : elles manqueraient d'intérét, si là 
méconnaissance du procédé ne risquait d'entrainer des interprétations 
erronées... Le cher chanoine Bardy, grand lecteur de textes, aurait pu 
ajouter maints exemples à ceux que nous donnerons : nous nous bornerons 
à ceux qui nous paraissent propres à fonder nos remarques. 


* 
* * 


Dans la parabole du festin des noces, le R.P. Vaccari notait naguère 
la manière curieuse dont sont présentés les différents épisodes! On y 
voit en effet un roi qui, préparant les noces de son fils, envoie son servi- 
teur faire les invitations d'usage. Ceux-ci ne rencontrent qu'indifférence ; 
et le roi, plein de mansuétude, se contente d'insister : « Dites aux invités : 
mon festin est prét...; venez aux noces». Nouveaux refus : les uns s'excu- 
sent; d'autres saisissent les envoyés et les tuent, tant et si bien que le 
toi, courroucé, met ses armées en campagne, fait périr les meurtriers, 
et incendie leur ville. « Alors, poursuit le texte, [le roi] dit à ses serviteurs : 
Le festin est prét, mais les invités n'en étaient pas dignes. Allez donc 
dans les carrefours, et tous ceux que vous trouverez, invitez-les aux 
noces... »? 

A quel moment, se demande le P. Vaccari, faut-il placer le chátiment 
des meurtriers ? Avant ou aprés le festin ? A suivre strictement l'ordre 
du récit, ce serait avant : c'est une fois les coupables chátiés qu’alors 
(róre) le roi procéde à de nouvelles invitations. Mais des armées ne se 
mettent pas en mouvement, elles ne tirent pas vengeance de l'ennemi 
en une heure ni en un jour. Comme on ne saurait douter que le repas 
préparé pour les premiers invités füt celui-là méme auquel prirent part 
les seconds, le festin est à placer avant et non aprés le chátiment. Tel 
est le raisonnement du P. Vaccari qui conclut : « L’évangéliste n'a fait 


1. Mélange Lebreton, Paris, 1952, p. 138-145. 
2. MATTH., XXII, 2-9. 
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que suivre un procédé stylistique assez fréquent chez les écrivains bibli- 
ques? qui consiste à anticiper au cours d'un méme récit une partie des 
événements, pour quelque raison de convenance, surtout pour ne pas 
revenir sur un sujet qui disparait de la scéne ». 

Cette interprétation ne paraît pas contestable ; mais le procédé se 
rencontre ailleurs que chez les écrivains bibliques. 


* 
* * 


Sans étendre beaucoup notre enquéte, nous glanerons des exemples 
dans un ouvrage qui appartient comme l'évangile que nous venons de 
citer, à la seconde moitié du 1°r siècle : le XVIIIe Livre des Antiquités 
judaiques de Flavius Josèphe. 


I. Ce livre s'ouvre sur la mission confiée à Quirinus (Cyrinius), gouver- 
neur de Syrie, de procéder au recensement des biens : c'était en l'an 6 
de l’ère chrétienne*. La sédition que souleva alors Judas le Galiléen, 
améne l’historien 4 parler des diverses sectes juives, et è mentionner 
le soulèvement des sicaires, au temps où Gessius Florus était procura- 
teur en Judée, c’est-a-dire dans les années 64-66°. 

Il reprend ensuite son récit là où il l'avait interrompu. Mais la tran- 
sition ne laisse place 4 aucune confusion : « Telles sont, dit-il en effet, 
les sectes philosophiques des Juifs... Quant a Quirinus, aprés qu’il eut 
liquidé les biens d'Archélaüs et terminé le recensement, ce qui eut lieu 
la trente-septiéme année aprés la défaite d'Antoine à Actium... ». Nul 
doute : nous sommes revenus à l'an 6 de notre ére. 


2. L'administration de Coponius est pour Josèphe l'occasion d'énu- 
mérer les autres procurateurs qui se sont succédé jusqu'à Ponce Pilate, 
c'est-à-dire jusqu'aux années 26-36. Mais cette fois encore, il n'a pas 
épuisé les informations qu'il possédait sur la période ainsi parcourue, 
car il revient deux fois en arriére : la premiére pour signaler, sans donner 
aucune précision chronologique, la fondation de Tibériade qui a cer- 
tainement précédé les dernières années de Tibére$; la seconde, pour 
raconter l'histoire des Parthes en des termes dont voici le résumé. La 


3. Le P. Vaccari cite, entre autres exemples, le récit que fait Matthieu (IX, 31-32) de la 
guérison de deux aveugles : ceux-ci sortent de la maison et font connaitre Jésus dans toute la 
région ; or, continue l'évangéliste, « comme ils sortaient, on présenta à Jésus un muet possédé 
du démon ». 

Nous reviendrons ultérieurement sur les exemples qu'on trouve chez saint Luc. 

4. On sait que Quirinus fut deux fois gouverneur de Syrie : en 3 avant Jésus-Christ, et en 6 
de l'ére chrétienne. La mention de Coponius qui lui fut adjoint en cette circonstance pour 
gouverner les Juifs, oblige à retenir la dernière de ces dates. 

SEX VIII, ELO EZB Olax ela, Couto an 

6. XVIII, II, 33 36-38. 
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mort de Phraates, leur roi, survint vers ce temps-là (xarà Toûroy TÓv 
xpovov) ; son fils Phraatacès qui lui avait dressé des embüches, se vit 
préférer successivement Orodés, puis Vononés ; or ce dernier, chassé par 
Artabane, se réfugia en Arménie ; il y revendiqua sans succés le pouvoir, 
et finit par se rendre auprés de Silanus, gouverneur de la Syrie, tandis 
que l'Arménie était donnée par Artabane à l'un de ses fils, nommé aussi 
Orodés’. 

Dans cette notice, Joséphe a bloqué des événements qui s’échelonnérent 
sur une trés longue période : des derniéres années du régne d’Auguste, 
à l'an 35 de notre ére?. Qu'il ait connu ou non la chronologie éxacte de 
ces faits, il nous ramène sans le dire au régne d'Auguste, et anticipe le 
récit jusqu'au régne de Caius. Ce qui parait contemporain des premiéres 
années de Tibére et de la fondation de Tibériade qui faisait l'objet de la 
notice précédente, c'est la défaite infligée par Artabane à Vononés? ; 
sans doute est-ce la raison pour laquelle Josèphe mentionne aussitôt 
la mort d'Antiochos!? que Tacite date en effet de l'année 17!!, et la mission 
confiée en cette méme année à Germanicus!?, 


3. Des premiéres années du régne de Tibére, nous passons normalement 
aux faits qui marquèrent le gouvernement de Ponce Pilate en Judée!3, 

Nous n'examinerons pas si l'ensemble de ceux-ci est commandé, 
comme le veut Norden, par lidée des troubles qui se succédérent en 
Palestine et ailleurs, et si par conséquent, la notice qui concerne Jésus 
est interpolée!*. Cette question parait secondaire du point de vue qui est 
le nôtre, car tous ces développements!? se rattachent plus ou moins 
étroitement à l'histoire de Pilate, qui améne l'auteur à évoquer pour la 
premiére fois la mort de Tibére (16 mars de l'an 37). 

Josiphe poursuit ainsi son récit : « Or Vitellius, arrivé en Judée, monta 


TE SDSNHIT,, IT, 4-539752: 

8. Tacite bloque lui aussi, aprés la mention du consulat de Statilius et Libon (an 16) une 
partie de ces événements, comme si l'un et l'autre avaient puisé leurs informations à la méme 
source. Annales, II, 1-3 et VI, 33 ; cf. L. Homo (Glotz), Le Haut Empire, Paris, 1933, p. 109 
et 216 ; G. GovAu, Chronologie de l'empire romain, p. 48 et 78. 

9. G. GovAu, Chronologie de l'empire romain, p. 55. 

IO. « Or survint aussi la mort d'Antiochos, roi de Commagéne. » XVIII, II, 5 ; 53 

II. TACITE, Annales, II, 42 : sous le consulat de Caius Cécilius et de Lucius Pomponius. 

12. XVIII, II, 53 54. Cf. TACITE, Annales, II, 43. 

I3. XVIII, M-IV, 2; 55-89. 

14. NORDEN, Josephus und Tacitus über Jesus Christus und messianische Prophetie, dans 
Neue Jahrbücher für das klassische Altertum, 1913, p. 637-668, critiqué par CORSSEN, Die 
Zeugnisse des Tacitus und Pseudo-Josephus über Christen, dans Zeitschrift für die neuetesta- 
mentliche Wissenschaft, XV, 1914, p. 128 sq. 

Pour le dire en passant, la répétition des mots Bopubetv (58), dopvbodvras (62), edobpvbeı (65)., 
8opó6ov (85) indique certainement que l'ordre des développements est en partie littéraire 
Mais le plan ainsi tracé reste trop lâche pour qu'on puisse en déduire que la notice qui concerne 
le Christ, est totalement interpolée. Cf. le résumé de la question par M. Goguel, Jésus, Paris, 
1950, p. 60-6I. 

15. L’un des récits étant explicitement présenté comme une digression. 
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à Jérusalem, car c'était la féte nationale des Juifs qu'on appelle la 
Päquel® ». On pourrait croire a priori que Vitellius monta à Jérusalem 
aprés la mort de Tibére, ou tout au moins que ce voyage se confond avec 
celui qui sera signalé au chapitre suivant (r, 3 ; 124). Or il n'en est rien : 
Vitellius est allé deux fois à Térusalem, d'abord en 36, l'année qui précéda 
la mort de Tibére ; et une seconde fois en 3717. Cela se déduit des circon- 
stances qui accompagnent chacun des deux voyages. Le premier fut en 
effet provoqué par les plaintes des Juifs contre Pilate ; et alors, Vitellius 
« dépouilla du sacerdoce le grand prétre Joséphe, appelé Caiphe, et lui 
substitua Jonathan, fils du grand prétre Anan. Aprés quoi, il rentra à 
Antioche!8 », Le second voyage au contraire paraît avoir été à peu près 
fortuit : sur l'ordre de Tibére, Vitellius était parti en campagne contre 
Arétas, roi de Pétra ; or comme le proconsul se préparait à traverser la 
Judée avec son armée, les principaux citoyens lui représentérent qu'i 
n'était pas conforme à la tradition de porter à travers le pays des enseignes 
chargées d'images [idolátriques], évidemment les images des empereurs. 
Vitellius fit donc passer les troupes par la plaine, et monta lui-méme à 
Jérusalem en compagnie du tétrarque Hérode et de ses amis pour sacrifier 
à Dieu pendant la féte nationale des Juifs (oà l'on reconnait la Páque). 
Là, il destitua le grand prétre Jonathan, et lui substitua Théophile ; 
or il était à Jérusalem depuis trois jours, quand il apprit la mort de 
Tiberel* 

Le second voyage se trouve ainsi daté de l'an 37; l’autre, dont les 
circonstances avaient été différentes, doit nécessairement étre reporté 
à l'année 36. 


4. Entre.ces deux voyages (XVIII, IV, 3; 90; et V, 3; 122-I24), 
s’intercalent trois autres notices destinées à combler des lacunes 
antérieures. 

D'abord Joséphe reprend l'histoire des Parthes, à partir de l'an 35?9, 
et celle du ressentiment que Vitellius conçut contre le roi Hérode, et 
qu'il dissimula « jusqu'à son retour à Rome, sous le principat de Caius 
(= Caligula)?! ». Il mentionne ensuite la mort de Philippe (Tôre dt «ai 
OD wrrmos... reÀevrG)??, qui dut se produire entre le 19 août 33 et le prin- 
temps de 34%. Il raconte enfin les dissentiments d'Hérode et du roi 


16. ODvréAMos 86 eis rjv "Iovölav âpuxduevos emi ‘Icpocoddpwv aver, ka) fv yàp adroîs 
copri) rárptos, mdo ya. dè kaAetra, XVIII, IV, 3; 9o. 
17. Cf. E. SCHÜRER, Geschichte des Jüdischen Volkes im Zeitalter Jesu-Christi, 3; I, 493- 


TOMO OV LLL IV 9205, 

TO XVIII, V, 33 121-124 

20. TACITE, Annales, VI, 35-36. On sait que Vitellius fut nommé gouverneur de Syrie en 
35 1 DIST, 32: 

2L VL IV RSR LOS. 

22. XVIII, IV, 6; 106. 

23. E. SCHüRER, of. cit., 431. 


7% A ae . * » 


UN PROCEDE LITTERAIRE : L’ANTICIPATION CHRONOLOGIQUE 247 


Arétas, qui entrainérent l'intervention de Vitellius, et son second voyage 
à Jérusalem. 

L'histoire progresse ainsi par une série de bonds suivis chacun d'un 
léger recul (on serait tenté de dire qu'elle fait trois pas en avant et deux 
en arrière). Or, dans les derniers exemples donnés, aucune transition 
n'éclaire ces différentes démarches : elles n'apparaissent qu'à la lumière 
de renseignements étrangers au texte. 


5. Au contraire, aprés la seconde mention de la mort de Tibére (V, 3 ; 
I24), Joséphe raconte les mesures que prit Vitellius, aussitot qu'il eüt 
recu la nouvelle. Il précise qu'Agrippa, fils d'Aristobule, était parti 
pour Rome, l'année précédente?4 ; il ouvre à propos de ce méme Agrippa, 
une longue digression sur la famille d'Hérode? ; et il annonce qu'il va 
revenir sur les aventures par lesquelles était passé le futur roi?6 : dans cette 
derniére partie qui précéde la troisiéme mention de la mort de Tibére 
(VI, 10; 224), les indications chronologiques sont parfaitement claires. 


Cette analyse que nous aurions voulue moins aride, appelle quelques 
remarques. i 

Le procédé d’anticipation chronologique se ramène à un exposé par 
notices qui se recouvrent partiellement les unes les autres... un peu 
comme les ardoises d'un toit! C'est un procédé simpliste qui ne permet 
de reconnaitre ni un grand écrivain ni un historien capable de dominer 
parfaitement son sujet. D'auteurs modernes, on dirait qu'ils se contentent 
de classer des fiches, et de les recopier sans se préoccuper de fondre 
l’ensemble de leurs informations. A défaut de fichier, les anciens usaient 
des emprunts qu'ils faisaient à leurs devanciers ou de leurs informations 
personnelles, à peu prés de la méme maniére. 

Pour nous qui cherchons dans leurs ceuvres des renseignements précis, 
limportant serait d'y trouver trace de transitions ou d'indications qui 
permettraient au moins de distinguer les notices : deux fois (1 et 5) nous 
avons trouvé des transitions explicites ; ailleurs (2, 3 et 4) nous n'avons 
relevé que des indications vagues, quand nous n'avons pas constaté 
leur absence totale?”. 

Une fois connu le procédé et son ampleur?8, il importe de ne pas inter- 


24: LLL V3.5: 120% 

25. Ibid., 129 et sq. 

26. Ibid., V, 4; 142. 

27. Faut-il dire combien les auteurs modernes ont leur tache facilitée par les procédés typo- 
graphiques, tels que sont les titres, les sous-titres et les différents caractéres ? 

28. De Joséphe, nous pourrions citer beaucoup d'autres exemples : A.J., XVII, IX, 3; 
222 PU x 152505 RX, Tut et 2. 

Le méme procédé apparaît chez Zozime, Hist. Romaine, L. IV, où la mort de Valens et l'avè- 
nement de Théodose sont suivis de l'histoire des invasions qui ont provoqué le changement 
dynastique ; chez Georges Hamartolos où le récit de la guerre contre Maxence fait suite à 
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vertir les faits, et de ne pas dédoubler ceux que l'auteur mentionne 
plusieurs fois à l'arriére plan de son récit, comme pour le jalonner par le 
rappel d'événements connus : c'est souvent le cas des faits placés au 
point d'arrét de chaque notice. La mort de Tibére est mentionnée trois 
fois, mais deux fois au terme d'un développement qui n'était pas con- 
Sacré principalement à l'histoire de cet empereur; seule, la troisiéme 
mention occupe le début d'un paragraphe ; elle y figure avec le compte 
des années du régne : « Tibére, . `., mourut après avoir exercé le pouvoir 
vingt-deux ans, cinq mois, et trois jours?? ». Alors seulement commence 
le régne de Caius. 

On voit ainsi que le procédé d'anticipation chronologique rend suspect 
a $riori le dédoublement des faits : la double visite de Vitellius à Jérusalem 
se déduit de bonnes raisons : si ces raisons faisaient défaut, on ne pourrait 
préjuger le dédoublement. 


x 
* * 


Ce qui est vrai de la parabole du festin et de l’histoire de Flavius Josèphe, 
ne l’est pas moins des récits de saint Luc. Celui-ci passe de la naissance 
de Jean-Baptiste à sa retraite au désert (1, 80) pour revenir ensuite à 
la nativité de Jésus qui avait suivi de prés celle du précurseur. Lia prédi- 
cation de Jean appelle la mention de son emprisonnement (III, 20), 
suivie — non pas chronologiquement bien sür — du baptéme de Jésus. 
Le chapitre 1v? montre le Maitre qui prend pour la première fois la parole 
à Capharnaüm ; or « son ienom, nous dit l’évangéliste, se propageait 
partout dans la contrée » (IV, 37)... avant méme que Jésus ne füt sorti 
de la synagogue oü il venait de parler. 

De méme, dans le livre des Actes, la persécution qui éclate aprés la 
mort d'Étienne, disperse les hellénistes dans les bourgs de Judée et de 
Samarie (VIII, 1) avant qu'il n'ait été question d'ensevelir le martyr. 
Et la prophétie d'Agabus détermine les fidéles d'Antioche à envoyer des 
secours aux fréres de Judée (XI, 30) sans qu'on nous ait dit quel laps de 
temps a séparé la prédiction, de la famine qui sévit sous le régne de 
Claude. : 

J'avais abordé cette question dans une note publiée dans la Revue des 
sciences religieuses??, où j'avais eu le tort, je le reconnais volontiers, de 


l’histoire de la conversion de Constantin, poursuivie jusqu’apres la prise de Rome. P. G., CX, 
581-586. 

Tacite (cf. Annales, VI, 35) use parfois du méme procédé, mais avec beaucoup plus de 
discrétion. 3 

29. XVIII, VI 410130224. 

3o. Revue des Sciences Religieuses, t. XXV, 1951, Notes et Communications : Le second voyage 
de saint Paul à Jérusalem, p. 265-269. NE 4 
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présenter ensemble deux séries d'observations de valeur différente et 
d'inégale importance. Elles portaient, l'une sur la variante : « Ils retour- 
nérent à Jérusalem », l'autre sur la question de savoir s'il y avait eu deux 
famines, deux collectes et deux voyages?!. 

Que le verset XII, 25 des Actes ait trait à l'arrivée de Paul et de 
Barnabé à Jérusalem ou à leur départ de la ville sainte, il a toute chance 
de situer soit l'arrivée soit le départ des deux apótres à son incidence 
chronologique. Au contraire, la mention de la famine et de la mission 
confiée aux deux apótres (XI, 28-30), parce qu'elle est rattachée à la 
prédiction d'Agabus présenté toutes les apparences d'une anticipation 
chronologique. 

L'usage de ce procédé littéraire que nous avons constaté chez Luc 
lui-méme, incite à ne pas préjuger le dédoublement des faits sans raison 
suffisante, c'est-à-dire si les circonstances n'en imposent pas l'idée. C'est 
loin, ici, d'étre le cas; et Eusébe de Césarée qui fait plusieurs fois 
allusion à ce passage, ne l'a pas compris — nous l'avons dit — autre- 
ment que nous-méme. 

Les Actes ne parlent que d'une famine qui eut lieu sous Claude ; cette 
famine annoncée par Agabus ne survint que plus tard, et c'est alors 
seulement que les fidéles d'Antioche déléguérent Paul et Barnabé. Peu 
importe qu'il s'agisse au XII, 25 de leur arrivée à Jérusalem ou de leur 
retour à Antioche, c'est vers le temps de la mort d'Hérode, et vraisem- 
blablement dans les années qui suivirent immédiatement celle-ci, qu'il 
convient de placer la famine, la collecte et le voyage. 


S. GIET. 
Strasbourg. 


31. Dans la Revue Biblique, Dom Dupont a fait la critique de cette note (t. LXII, janvier 
1955, p. 49-52), et déclaré que la lectio difficilior qu'il tenait antérieurement pour la mieux 
attestée (Les Problémes du Livre des Actes, Louvain, 1950, p. 53), lui paraissait maintenant 
impossible à retenir (art. cit, p. 50). 

Bien que les arguments de Dom Dupont ne me paraissent pas décisifs (En temps de famine, 
pour ne prendre qu’un exemple, on ne vient au secours des affamés qu'en apportant des secours), 
je me garderai d'entrer en discussion parce que, d'une part, la variante que je ne fais aucune 
difficulté pour considérer comme conjecturale, est pour moi secondaire, et parce que, d'autre 
part, Dom Dupont me parait adopter pour l’essentiel mes propres conclusions (cf. Problèmes 
des Actes, p. 52, et l’article cite, p. 55) : le texte des Actes, XI, 30 et XII, 25 n'est à interpréter 
ni de deux voyages, ni d'un séjour prolongé pendant tout l'intervalle de ces deux mentions. 
Le présent article n'a d'autre but que d'expliquer le mécanisme de ces deux mentions. 

Dom Dupont critiquait dans le méme article une autre étude sur la chronologie paulinienne: 
je me propose de revenir ultérieurement sur ce sujet. 


Echi del giovane Aristotele in Taziano 


Già il Lazzati! ha mostrato un punto interessante del Adyos tazianeo 
in cui per tradizione di scuola, ad insaputa forse dello stesso autore, si 
riflette chiaramente un'eco della polemica aristotelico-epicurea. 

Altre tracce piü propriamente protreptiche nella stessa opera ha 
indicate il Pellegrino?. Ma qualche altra risonanza ancora é possibile 
rilevare, non additata. Nel c. 11 ad esempio, dopo aver ironizzato sugli 
effetti della filosofia, Taziano scherza sugli aristotelici che rifiutano la 
provvidenza, ed asseriscono che la felicità non é indipendente da xdA- 
dos, mAoûros, pop owpuaros, evyeveva® (che é dottrina dell’Aristotele 
della scuola)*. E conclude : xai of rowdroı pirocodeirwoar. Questo 
verbo duocobeirwoav (che, pur riferendosi a tutti i filosofi di cui si parla 
nel capitolo, a tanto maggior diritto si riferisce proprio agli aristotelici) 
riesce li per li di comprensione un po' difficile, tanto che il Worth esplica 
« philosophos se esse glorientur » (Orro; Corpus Apologetarum christi- 
anorum saeculi secundi, vol. VI, Tatiani Oratio ad Graecos, Jena 1851, 
pp. 11-12 n. 10). Mentre per noi esso € un esplicito riferimento a quella 
arguta conclusio (fr. 2W) del Protrettico aristotelico (ripresa poi dall’ 
Hortensius), per cui appunto, sia per dimostrare l'utilità della filosofia 
che per negarla, ravrws @ulocopnréovÿ. Ed il motivo fortunato era 
stato ripreso nel Protrettico di Epicuro, l'Epistola a Meneceo, perfino 
con verbali riprese didocodyréov® e in Clemente Alessandrino « al ter-- 
mine del sesto degli Stromata »°. Qui tanto più rivolgendosi agli aristo- 
telici Taziano vuole dire che non vale la loro filosofia e che possono conti- 
nuare, secondo i dettami del loro maestro, a filosofeggiare ...ma inu- 
tilmente. 

Un altro riflesso evidentissimo dell’aristotelico Protrettico, mediato 
anche questo probabilmente attraverso la cultura della scuola, é al 


1. G. LAZZATI, L'Aristotele perduto e gli scrittori cristiani, Milano 1938, pp. 74-5. 
2. M. PELLEGRINO, Studi su Vantica Apologetica, Roma 1947, pp. 35-45 € ID., Gli Apologeti 
greci del II secolo, Roma 1947, passim. 
3. Anche per ciò si veda PELLEGRINO, Gli.Apologeti greci, ecc., op. cit., pp. 127-8, 107-8 con 
relativa bibliografia. 
: 45 Cfr. E. BIGNONE, L? A Histolate perduto, ecc., vol. r, p. 159 e ss. che appunto accenna allo 
addio che questa dottrina fece presso le scuole filosofiche posteriori sino all’ età cristiana. 
5. Si veda BIGNONE, L’Aristotele perduto, ecc., vol. I, p. 79 ; JAEGER, Aristotele, Firenze 1935, 
WS. 
E; 6. BIGNONE, L’Aristotele perduto, vol. I, p: 121 e 122 n. I. 
7. LAZZATI, L'Aristotele perduto ecc., p. 14-5- 
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c. XXXII : diAooodo0o( re où uóvov of qAovroüvres GAAG Kai oi mevmres 
mpoîka Ths SiSacKkaXrlas dzoAasovoi' rà yàp Tapa Beoî Tis ev Koopw 
Swpeds dmepraier Tv auoıßmv. Toùs de arpoaodaı Bovdopevovs mavras 
oùrws mpooreucba Kav mpeoßvriöes or Kav [PELpAKLA....... 

Pensiamo che il riferimento sia particolarmente esplicito nei confronti 
dei Peripatetici anche per l'insistenza sulla gratuita dell'insegnamento 
cristiano, laddove proprio essi (e si pensi al quadro che ne ha fatto Giu- 
stino all'inizio del suo Dialogo con Trifone !) potevano ricevere compensi 
adeguati alle loro possibilità dall' insegnamento prestato, secondo la 
dottrina del maestro (Eth. Nicom. 1X, I, 7)®. 

Per di pit l'aristotelico Protrettico invitava, conforme al suo ideale 
aristocratico, alla filosofia i giovani, fr. 2 W : év & mporpére roUs 
veovs mpos duXooodíav... Ev & mpotpémerar roùs véovs émi didocodiar, 
mentre Epicuro, conforme anche allo spirito democratico dei tempi 
nuovi, invitó alla filosofia « e il giovane e il vecchio » e rudes omnium 
litterarum. (Latt., Div. Inst. m1, 25, 7), ed altrettanto fecero gli Stoici 
servis et mulieribus philosophandum esse dixerunt®. Il motivo protrettico 
passa poi nella tradizione come in Orazio nella I Epistola del I libro, 
V. 24 Ss. ) 


: = = quod 


aeque pauperibus prodest locupletibus aeque 
aeque neglectum pueris senibusque nocebit!?, 


in cui é interessante come nel nostro passo di Taziano l'accostamento 
sullo stesso piano di poveri e ricchi, vecchi e fanciulli. E cosi pure nella 
tradizione cristiana di questo invito si trovano tracce e nel Protrettico 
al battesimo del Nazianzeno (Or. XL, c. xvii) in cui esorta e i giovani 
e i vecchi!!, e in Clemente Alessandrino che anzi negli Stromati conosce 
il Protrettico esordio dell’ Epistola a Meneceo di Epicuro!?. D'altra parte 
il motivo é consueto nella tradizione cristiana : basta ricordare Atena- 
gora (c. X1) : [Tapà 9'óutv esporre dv ldıwras Kai xeiporexvas Kal ypatdia, 
ei Adyw THY Wpédewav mapıorav elow advvaror THY Tapa ToO Aóyov, Epyw Tv 
amo THs mpoapéoews céAeuav. Evdeırvuuevovs!? 


8. Ma il biasimo era generale contro i filosofi : si ricordi l'introduzione di Luciano alla sua 
Nekyomanteia (PELLEGRINO, Gli Apologeti ecc., op. cit., p. 59 e n. 45 che rimanda a HELM, 
Lukian und Menipp, p. 42 e n. 46). 

9. Si veda al riguardo E. BIGNONE, L'Aristotele perduto, vol. I, pp. 79 ss, 123-25 e vol. II, 
p. 580 e n. 4; e ID., Lo stile e la lingua delle lettere di Cicerone in « Antiquitas » 1946, p. 72 per 
un nuovo testo delle Epistole di Cicerone (ad. Att. 1, 16, 13) non prima messo in evidenza. 

10. E. BIGNONE, Poet? apollinei, Bari 1937, pp. 259-60 anche con il confronto per il verso 
91 ss. e il testo di Aristone, pure in rapporto all'aristocratico ideale di Aristotele e dell’ antica 
Academia. 

1I. E. BIGNONE, Studi sul pensiero antico, Napoli 1938, pp. 278-9. 

12. Cfr. G. LAZZATI, L'Aristotele perduto ecc., pp. 32-33. 

13. Per altri riferimenti al motivo consueto si veda ATENAGORA, La Supplica per i Cristiani, 
Testo critico e commento di PAOLO UBALDI, Torino 1933?, p. 59, n. 27. 
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Ma l'uso esplicito del verbo #iAooodeiv dimostra che in Taziano é 
piuttosto da pensare ad una contrapposizione polemica alla tradizione 
filosofica dei Protrettici e specialmente, sia pure per tramiti svariati ed 
indiretti, di quello aristotelico. 

Che poi a lui, tutt'altro che inesperto, nonostante i violenti attacchi, di 
dottrine filosofiche, l'ambiente e gli insegnamenti dell Academia non 
dovessero essere ignoti si può provare in altro modo. Per esempio al c. xri 
sostenendo la dottrina dell' immortalità condizionata dell anima, che 
kaĝ éavrijv sarebbe vari, asserisce espressamente xal‘éavriv yàp a«óros 
éoTiv, kai ovdev ev adr pwrewdr. 

Non é chi non veda una netta pion alla dottrina dell’ anima lumi- 
nosa di Eraclide Pontico (dwroeıön rv dvow), anzi dell’ anima dds! 

Riguardo alla dottrina dell’ anima si presenta del massimo interesse un 
altro passo di Taziano, in cui c'é un adattamento di un «dogma » aristo- 
telico sia pure passato per il tramite degli Stoici. Si parla di uno spirito 
inferiore al divino, eguale all'anima, che pervade la materia : [Ivedua yàp 
TO dia Ts VAns ikov &éAarrov drapyer Tod Heiodepov mvevpatos’ Ómep 
de yvy rapwpowpévov où riunrTéov èm'ions TH Telelw Oed (c. IV.). 

Già il Puech!6, se pure esageratamente, ha insistito su influenze per lo 
meno terminologiche stoiche, laddove l'Ubaldi nella introduzione alla 
sua tradizione, Torino 1921, ha mostrato che dottrinariamente non é il 
luogo di segnare troppo precisi contatti con gli Stoici", Ma a noi sarà 
possibile cogliere, a parte l'espressione zveópua difkov che é tipicamente 
stoico-posidoniana, ben più profonde tracce dell’ insegnamento essoterico 
di Aristotele nel Tepi duAocodas. 

Ed infatti proprio Aristotele identifica la mens umana con Dio : si 
veda fr. 26 W : Aristoteles in tertio de philosophia libro... modo menti 
tribuit omnem divinitatem ; 

Ilepi eüxfjs... 6 Beds 7) voûs éoriv 7) Kal enekewa TL TOD vod e Tusc. 1, 
26, 65 : ergo animus quoque, ut ego dico, divinus est, ut Euripides audet 
dicere, deus (fr. 10 c W del Protrettico... 6 voüs yae Nuov 6 Beds). 

quinta quaedam natura ab Aristotele inducta primum haec et deorum 
est et animorum (fr. 27 W).. 


14. Per tale dottrina anche in Arnobio si veda E. RAPISARDA, Arnobio, Catania 1946, parti- 
colarmente p. 89 proprio per questo punto di Taziano. 

15. Su questa dottrina si veda anche E. BIGNONE, L' Aristotele perduto ecc., vol. II, pp. 598-9 
eID., Studi sul pensiero antico, op cit., pp. 270-1. Per il motivo tazianeo in rapportoagli Atti degli 
Apostoli apocrifi, cfr. E. PETERSON, Einige Bemerkungen zum Hamburger Papyrus fragment 
der Acta Pauli in « Vigiliae Christianae », 1949, p. 158. 

16. A. PuEcH, Recherches sur le discours aux Grecs de Tatien, Paris, 1903, pp. 65-8. 

17. UBALDI, Taziano, Il discorso ai Greci, versione italiana, Torino 1921, pp. XXXIV-XXXVI e 
PELLEGRINO, Gli Apologeti Greci, op. cit., p. 139. L’affermazione dell’ Ubaldi che lo « spirito 
materiale » in Taziano indichi semplicemente «il principio interiore di attività e di forma della 
materia constituita in enti » é particolarmente giusta e convincente a proposito del c. 12 del 
Aoyos : meno chiara risulta nel nostro capitolo, almeno per la terminologia che, ripetiamo, é 


aristotelica-stoica. 
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Tusc. 1, 27, 66 (= fr. 10 M della Consolatio) : Nec vero deus ipse qui 
intelligitur a nobis alio modo intelligi potest nisi mens soluta quaedam et 
libera segregata ab omni concretione mortali, omnia sentiens et. movens 
ipsaque praedita motu sempiterno. Hoc e genere atque eadem e natura est 
humana mens. 

La subordinazione della mens umana a Dio é propria di Taziano in questo 
luogo, per quanto già nel [epi ¢iAocodias non sia escluso che la mens 
divina apparisse scevra di certe passioni come amare, odisse, cupere, 
timere, angi, laetari, che viceversa sarebbero proprie dell’ anima umana 
forse in conseguenza del suo contatto col corpo (cfr. fr. 27 W) : mentre 
sia la mens divina sia l'umana appaiono nelle fonti a noi superstiti avere 
in comune il meminisse, il cogitare, il providere, il sentire e l'essere dotate 
motu sempiterno. L'identificazione di mveöüua con mens che qui risulta 
espressa chiaramente é garantita anche da altre fonti, come il passo di 
Clemente, relativo a dottrine teofrastee assai simili, per non dire iden- 
tiche, a quelle del ITepi fidocogias aristotelico!8, confrontato col luogo 
del de natura deorum da cui deriva!? : 6 de’ Epéotos éketvos Oeobpasros 
ó 'ApwaroréAovs yvwpuos Tij pev obpavov, rn de mvedpa rov Üeóv drrovoet 
(p. 143, ¢. 5, ed. Cataudella). 

‘e de nat. deor. I, 13, 35 nec vero Theophrasti inconstantia ferenda est : 
modo enim menti divinum tribuit principatum modo caelo. Taziano quindi 
fa di questo mvedua-yuy7) che nelle fonti academiche € identico a Dio, 
una entità inferiore rod. Üeworépov mvevparos. 

A questo riguardo merita rilevare la glossa « in marg. Par. I» (Otto, 
op. cit., p. 20, n. I2) in cui é ancor più espressamente detto che questo 
mveöwa, lungi dall'essere ipostatizzato, è considerato una é£us o Suvauıs 
operativa universale, onde Dio produce tutti gli esseri. Ma anche qui 
i termini e le attribuzioni sono quelle stesse che nelle fonti academiche.e 
del giovane Aristotele designano la « quinta essenza » dell' anima assunta 
a principio cosmogonico universale. Si legga lo scolio : llveóna rv 
onpaovpyuety é£w akovoréov viv etrovv duvapuv, hv TH Un éykaraor eipas 
leds TAS duaddpous € €V TO ópa.TQ TOUTW dTeTéAeo€ _PÜoeus, Caw Xepoaiwr, 
evvöpwv, TTNVOV, fao $vràv. 

an si Confront, anche per i termini identici, oltre Leggi, 896 E dye 
pev ò) iux?) mavra rà kar'obpavov Kal yiv Kal 0dAarrav: ed 898 C ézeià7) 
pux) pev otw 1) mepıdyovoa uv mávra, Epinomis 981 B-C : Av 70 
Bedratov övrws puys yévos. Toóro 8'eariv oyedov & pdvw  mAárrew Kal 
Onpuovpyetv mpooÿke, awjsarı de, 6 Aéyouev, mAdarreodaı kal yiyveodaı 
xai op&cÜau... : significativo assai sia per il ricorrere di eguali parole sia 


18. Cfr. E. BIGNONE, L’ Aristotele perduto, y I, p.24 e ss., II, p. 63, 73, 486 n.:2 ; 489 ; e. ID., 
Studi sul pensiero antico, op. cit., pp. 32-3 e n. 

19. DIELS, Doxographi graeci, 1929*, p. 131. : ei veda anche I,: ALFONS1, Motivi Wasisibnaly 
del giovane Aristotele in Clemente Alessandrino e in Atenagora, in « Vigiliae Christianae » 1953, 
pp. 129-133. : 
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per la gia sopra (nel passo stesso di Taziano) dichiarata identificazione 
o meglio assimilazione di mvedya e pvyý. Ancora nel IIepi didrocodias, 

nel passo illustrato dal Bignone? delle ps. clementine Recogn. vi, 15 : ` 
Aristoteles quintum elementum... quod akarovduaorov id est incompellabile 
nominavit sine dubio illum indicans qui in unum quattuor elementa coniun- 
gens mundum fecerit. E per questa capacità di generare dai singoli ele- 
menti gli esseri si veda ancora nell’ Epinomis, di cui sono ben noti a questo 
riguardo i contatti con dottrine del [epi dirocodias*!, 984 B-C : aibépa 
bev yap pera TO Trip Odpev, ıbuynv E adrod TUB pev mÀárrew Coda 
Suvapv €xovra, domep TÓv wv yevdr... però dé rov aibépa éé 
depos mÀárrew THY Yuynv yévos Erepov Saar Kal TO Tpirov eE’Üdaros' 

ndvra dé Önmovpyrjoaoav radra Yuynv Édwv eikós OAov obpavov éuzMjca, 
Xpnoauévmv Tow Tots yeveor Kara divapuv, mávrov pev perdywv Tod Cv 
yeyovórav..... 

E difatti le ge di animali, di {a creati da questa wJvy» o 
rvedua, taciuti gli oùpavia, ed aggiuntane qualcuna. secondaria come 
lwoduta e dura, sono quelle stesse che nelle fonti dossografiche 
si attribuiscono a Platone e all’ Aristotele del [epi dAocoóías, con 
l'identico dubbio se gli esseri aerei siano i daluoves o gli uccelli??. Si 
veda infatti, fr. 22 W (da DIELS, Doxographi Graeci; 432, 4) : IDarwv Kat 
" ApvaroréAns Téooapa yevn Lov paci, xepoala, Evvöpa, mryvA, obpavıa. 

E del resto altre fonti, come un passo dell’ /rrisio di Ermia, che al 
Ilepi diAocodias indubbiamente si riferisce come abbiamo dimostrato??, 
ad Aristotele attribuiscono i due principi ro rouoûv (detto beds nella Cohor- 
tatio ps. giustinea che non gerarchizza come Taziano, tanto più che espone 
teorie altrui) e ro váoxov (detto daN nella stessa Cohortatio), alludendc 
quindi egualmente a questo zveüja cosmogonico, identificato per giunta 
con l’aidnp di cui é composta precisamente l'anima (quintum genus a quo 
essen astra mentesque fr. 27 W). Tutta una tradizione ci si rivela qui 
uniforme ed unitaria, tanto più che proprio Taziano nello stesso capitolo 
Iv parlando di Dio lo designa, come del resto anche qualche altro scrit- 
tore cristiano? , come dvwvdpacrov (AAN oVde Toy dvwvóuaorov Beòv 
Swpodoknréov) con parola, sia pure qui usata ad altro riguardo che 
richiama il quintum genus vacans nomine aristotelico, la quinta quaedam 


20. E. BIGNONE, La dottrina epicurea del « Clinamen » in « Atene e Roma » 1940, p. 169 e ss. 
anche per i raffronti con l'Epinomis e le Leggi. Il passo delle Recogn. già riportato in DIELS, 
Doxographi graeci, p. 251 € stato messo in luce dal Mariotti. 

‘21. Si veda JAEGER, Aristotele, trad. it., op. cit., p. 181 e ss. ; E..BIGNONE, L/ Aristotele per- 
auto, VON Ib p- 35e 02, Pe. 360-1 n. 3, e ID., La dottrina ebenen del « Clinamen », op. cit., 

170. 
23 22. Si veda appunto oltre il fr. 22 W ed Epinomis 984 E dalpovas, dépuov yévos, JAEGER, 
Aristotele, op. cit., p. 192 n. 2. 

23. In un mio studio particolare. 

24. Si veda al riguardo S. MARIOTTI, Nuove testimonianze ed echi dell’ Aristolele giovanile in 


« Atene e Roma » 1940, p. 5I, N. II. 
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natura (fr. 27 W), la quinta illa non nominata magis quam non intellecta 
natura (Tusc. I, 17, 41).: ed il paragone è tanto più significativo in quanto 
nella ps. clementina Recogn. VIII, 15 si stabilisce evidentemente un 
confronto tra l'anima cosmogonica akarovóuaosrov e l’ineffabile Dio 
creatore? : sine dubio illum indicans qui im unum quattuor elementa 
coniungens mundum. fecerit : e i vari elementi erano pure (tolto letere) 
nel passo della glossa. 

Concludendo, anche riguardo alla teoria dell' anima, che pur Taziano, 
in accordo col suo carattere personale elabora con profonda originalità?6, 
si sentono le traccie, sia pure mediate attraverso l'elaborazione stoica?” 
(che anche a questo proposito ci si rivela come uno dei tramiti maggiori 
per cui l'insegnamento aristotelico è passato nelle età successive?8), delle 
dottrine del Jlept ¢irXocodias. Taziano conosceva attraverso i manual 
alcune dottrine dell’ Etica Nicomachea, attraverso il De Mundo poteva 
aver presa cognizione, pur qui su un testo di intonazione stoico-posido- 
niana?9, di altre speculazioni dell’ Aristotele giovane, e non certo per 
tradizione diretta, ma, ripetiamo, probabilmente su testi stoici (come 
proverebbe il öinkov che ricorda in modo tutto particolare Posidonio !). 

E sarebbe una conferma di più dei legami che congiungono Posidonio 
al giovane Aristotele?0, 


Luigi ALFONSI. 


Università di Palermo. 


25. E. BIGNONE, La dottrina epicurea del « Clinamen », art. cit., pp. 169-70 e p. 172. 

26. Per tutto ciò si veda nella citata traduzione dell’ UBALDI, il $ 2 Pneumatologia e psico- 
logia, p. XXXVIII. 

27. Così noi riconosciamo la fondamentale giustezza dell’ intuizione del PUECH, Recherches, 
op. cit., pp. 65-68 pur individuandone meglio la prospettiva storica. 

28. Sui debiti degli Stoici verso Aristotele giovane si veda JAEGER, Aristotele, op. cit., P. 193, 
nota ; inoltre MARIOTTI, Cicerone e una fonte stoica dipendente da Aristotele in « St. it. di fil. cl. » 
1940, p. 73 n. 1 ; ID., La « quinta essentia » nell’ Aristotele perduto e nell’ Accademia, in « Riv. di 
fil. cl. » 1940, pp. 180-1 per i rapporti polemici tra Zenone e il giovane Aristotele. 

29. Si veda FESTUGIERE, L’idéal religieux des Grecs et l'Evangile, Paris, 1932?, pp. 224-231.e 
PELLEGRINO, Gli Apologeti greci, op. cit., pp. 107-108. 

30. Oltre W. JAEGER, Aristotele, op. cit., p. 193 nota, 215 n. 2 ; BIGNONE, L’ Aristotele perduto 
vol. II, p. 358 e 514. 


A propos d’un passage énigmatique 
de Méliton de Sardes 


relatif 4 la persécution contre les chrétiens 


Quelle que soit la position qu’on adopte, la question restant contro- 
versée, sur le point de départ et le fondement juridique des persécutions 
contre les chrétiens dans l'Empire romain, un fait parait hors de conteste, 
c'est que, durant tout le cours du r1? siècle, du règne de Trajan à celui 
de Septime Sévére, la pratique légale demeure constante à l'égard des 
tenants de la foi chrétienne : conformément aux directives fixées par 
Trajan dans sa lettre à Pline le Jeune, les chrétiens ne sont pas pour- 
suivis d'office, ils ne sont pas, comme tels, recherchés par l'autorité 
publique; mais, objet d'une dénonciation privée et dont le bien-fondé 
est prouvé par l'aveu de leur foi, celui-ci entraîne tipso facto pour eux, 
et sauf rétractation, la peine capitale. Telle est la régle, telle est son 
application, à part un certain nombre d'irrégularités qui parfois la démen- 
tent dans les faits sans l'infirmer : irrégularités dont offre, entre autres, 
un exemple le procés des martyrs de Lyon, qui sans doute s'achéve 
dans les formes les plus légales par la condamnation des accusés qui 
ont persévéré dans la profession du christianisme, mais à l'origine duquel 
on trouve arrestation tumultuaire et arrestation arbitraire contraires 
aux prescriptions des empereurs Hadrien et Antonin. Irrégularités 
dans la répression, qui compensent peut-étre, si l'on peut dire, une irré- 
gularité, mais celle-ci bien rare, par la clémence, puisqu'il y eut, aprés 
les exécutions de 177, des survivants, à commencer par le prétre Irénée, 
qui succéda, comme évéque, à saint Pothin, dans la chrétienté de Lyon. 
Mais peut-étre un nombre plus ou moins considérable de ses membres 
n’avaient-ils pas été inquiétés, et seuls les dénoncés payérent-ils pour 
tous; méme parmi ceux-ci pourtant Eusébe semble bien dire qu'il y 
eut des survivants. Néanmoins la régle légale demeure : qui est déféré 
à la justice impériale comme coupable de christianisme, confesse sa 
foi et y persiste, est condamné. 
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Une autre thése cependant avait été mise en avant par M. Henri 
Grégoire dans son livre sur Les Persécutions dans l'Empire romain! qui, 
acceptée, bouleverserait entièrement les points de vue auxquelles à 
peu prés tous les historiens s'en tenaient depuis longtemps sur l'illicéité 
de la profession de la foi chrétienne, punie comme telle en cas d'accu- 
sation reconnue exacte, jusqu'au moment oü les poursuites d'initiative 
gouvernementale commencérent avec Septime Sévère à modifier la 
situation des chrétiens. 

M. Grégoire, commentant le rescrit célèbre de l'empereur Hadrien 
adressé au proconsul d'Asie Minicius Fundanus en réponse à une ques- 
tion posée par son prédécesseur et qui déclarait qu'en cas d'accusation 
ne doivent étre chátiés que les accusés convaincus d'avoir contrevenu 
aux lois, estime que ceci ne soumet à la vindicte publique que des chré- 
tiens trouvés coupables par ailleurs de quelque crime ou délit, mais 
non pas ceux auxquels on n'aurait rien à reprocher que leur christianisme. 
Mais c'est justement cette profession du christianisme qui était réputée 
crime par la législation antérieure, et rien n'autorise à croire que la lettre 
d'Hadrien, opérant une révolution véritable, ait ainsi modifié radicalement 
cette législation. Trop d'événements survenus par la suite et notamment 
la condamnation en 177 des chrétiens de Lyon pour seul crime de chris- 
tianisme attestent le contraire?. Le crime dont l'aveu entraine la mort 
selon -Hadrien, continuateur sur ce point de Trajan, et que continuera, 
aprés Antonin, avec une sereine inflexibilité Marc-Auréle, est le crime 
de christianisme. Il faut seulement qu'il soit expressément prouvé, et 
c'est cette exigence que réitére le rescrit d'Hadrien. Rien de moins et 
rien de plus. 

Ainsi un principe, qui pourrait à bon droit paraitre singulier du point 
de vue d'une justice criminelle absolue, demeure : pas d'initiative de 
poursuites de la part de l'autorité publique ; il n'v a crime que dénoncé. 


* 
*  * 


Or on lit dans l’Apologie de l'évéque Méliton de Sardes, plaidant auprès 
de Marc-Auréle la cause des chrétiens, un passage qui nous a été con- 
servé par Eusébe dans son Histoire de l'Eglise, qui semble remettre en 
question le principe aussi singulier en soi que persévéramment affirmé 


‘1. H. GRÉGOIRE, Les persécutions dans l'Empire romain dans Mémoires de VAc. royale de 
Belgique, classe des lettres et des sc. mor. et politiques, in-89, t. XLVI, fasc. 1.1950, p. 138- I45. 

2» Je crois devoir renyoyer sur ce point à l'article que j'ai publié dans ie volume du Cent 
cinquantenaire de la Société des Antiquaires de France sous le titre A propos du rescrit de 
l'empereur Hadrien à Minicius Fundanus. 
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par les empereurs de Trajan 4 Marc-Auréle de la non-intervention des 
pouvoirs publics contre les chrétiens si une accusation en forme ne les 
en requiert. Méliton, s'adressant à Marc-Aurèle vers 177, écrit en effet : « Ce 
qui n'était jamais arrivé, la race de ceux qui honorent Dieu est maintenant 
persécutée en Asie en vertu de récents édits. Des sycophantes impudents 
et avides du bien d'autrui prennent prétexte de ces ordonnances pour 
voler ouvertement et piller nuit et jour des gens qui n'ont commis aucune 
faute »... Un peu plus loin, et toujours d'aprés Eusèbe, il ajoute : « Si 
cela se fait par ton ordre, c'est bien : un prince juste ne saurait rien 
ordonner d'injuste, et nous' serons heureux d'accepter la récompense 
d'une telle mort. Mais nous t'adressons une unique requête : examine 
d'abord le cas de ceux qui se montrent animés d'une telle hostilité et 
décide en toute justice s'ils méritent chátiment et mort ou s'ils doivent 
au contraire étre:laissés en vie et en paix. Cependant si cette décision 
et ce nouveau décret, qui ne seraient pas justifiés méme à l'égard d'un 
ennemi barbare, ne viennent pas de toi, nous te demandons, avec bien 
plus d'instance encore, de ne pas nous abandonner à tel brigandage 
public ». Et Méliton de rappeler aussi, selon le thème général des apolo- 
gistes, que les bons empereurs n'ont pas proscrit le christianisme ; seuls 
Néron et Domitien, et encore seulement par suite d'excitations hai- 
neuses, ont sévi contre les chrétiens, les prédécesseurs immédiats de 
Marc-Auréle au contraire, Hadrien et Antonin, ayant réprimé les agi- 
tations qui se produisaient contre eux en divers lieux. 

Tout ceci, on le sait, est un peu embelli. Il n'en est pas moins vrai 
que des poursuites intentées contre les chrétiens comme tels par les 
pouvoirs publics en Asie seraient en contradiction avec la loi en vigueur 
depuis Trajan et dont l'aggravation n'est signalée par aucun texte expli- 
cite, au contraire. A quoi donc peut faire allusion la protestation de 
Méliton ? 

Il est évidemment fort possible qu'il y ait eu dans la province d'Asie 
durant son épiscopat abus de pouvoir : j'ai rappelé plus d'une irrégu- 
larité qui s'est produite dans la mise en pratique de la législation mi- 
persécutrice mi-tolérante applicable aux chrétiens depuis Trajan : à 
si juste titre que nous apparaisse l'administration de l'Empire romain 
comme une machine bien réglée, c'étaient des hommes qui la faisaient 
marcher et ils avaient leurs idées propres et leurs passions. Qu'un pro- 
consul ait fait du zéle contre les chrétiens, encouragé peut-étre par la 
nouvelle parvenue jusqu'à lui de condamnations prononcées ailleurs, 
n'aurait rien d'extraordinaire. Cependant Méliton parle de nouveaux 
décrets et tout en affectant de penser qu'ils pourraient n'émaner pas 
de l'empereur, ce qui supposerait des initiatives locales assez difficiles 
à imaginer autrement que comme mesures policiéres, alors qu'il semble 


3. EUSEBE, H. E., IV, XXVI, 5 et 6. 
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s'agir de mesures légales, son dire laisse l'impression que quelque chose 
de nouveau avait été mis en branle contre les chrétiens 4 un échelon 
plus élevé, comme on dirait aujourd’hui, que celui d’un gouverneur, 
quoique celui-ci püt avoir eu une part prepondérante dans l'interpré- 
tation et par conséquent l'application. 

Or il y eut en effet à cette époque des décisions susceptibles d'encou- 
rager à l'action hostile les adversaires des chrétiens sans pourtant avoir 
spécifiquement visé ceux-ci. Deux textes, qui semblent bien n'en faire 
en réalité qu'un, conservés par le jurisconsulte Paul et dans le Digeste, 
reproduisant un fragment de Modestin, nous ont transmis un renseigne- 
ment précieux à cet égard. Modestin nous apprend que, pour assurer 
le maintien de l'ordre public et en vue de l'apaisement des esprits enclins 
aux craintes superstitieuses, les hommes qui provoquaient celles-ci 
en s'en prenant aux 4mes faibles seraient passibles, de par une décision 
de Marc-Auréle, de la relégation dans une ile, c'est à dire d'une peine 
capitalet. A quoi fait écho un passage des Sentences de Paul, où il est 
dit que ceux qui auront troublé l'esprit des hommes par l'introduction 
de nouveautés et de religions inconnues seront punis de la déportation 
s'ils appartiennent à la classe des honestiores, de mort s'ils sont de plus 
humble condition : qui nova et usu vel rationi incognitas religiones indu- 
cunt, ne quibus animi hominum moveantur, honestiores deportentur, humi- 
liores capite punianturs. 

Que ces ordonnances, qui ne sont pas connues par d'autres sources, 
aient visé la magie ou des pratiques d’un ordre comparable, on peut 
le supposer. On n'a d'ailleurs, il faut le répéter, aucun indice d'une nou- 
velle initiative législative contre les chrétiens au temps du divin Marc. 
Mais cet édit, sur lequel nous restons si insuffisamment informés, était 
évidemment susceptible d'interprétations plus ou moins larges ou plus 
ou moins strictes. Il n'y aurait donc rien de surprenant si des autorités 
locales, particuliérement mal disposées à l'égard des chrétiens, les avaient 
utilisées contre eux. 

De fait il est assez remarquable que le règne de Marc-Aurèle ait vu | 
ce qu'on serait presque tenté d'appeler une explosion d'hostilité anti- 
chrétienne dans l'Empire. Lorsqu'on parlait autrefois des' dix persé- 
cutions contre le christianisme, on accolait à chacune d'elles le nom 
d'un empereur. En fait, aprés celle qui a décimé la chrétienté de Rome 
sous Néron, celle, beaucoup moins nettement caractérisée, du régne 
de Domitien et celle qui a atteint les fidéles de Bithynie sous Trajan, 
il faut arriver au régne de Marc-Auréle, aprés les temps pacifiques d'Ha- 
drien et d'Antonin, où l'on ne peut citer dans le domaine martyrologique 
que des faits isolés, pour retrouver une action massive contre les chrétiens. 


4. Digeste, XLVIII, 29-30. 
5. Sentent., V, 21. 
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Elle n'est d'ailleurs, on le sait, pas générale; elle a porté sur certaines 
zones, mais en celles-ci avec une ampleur qui frappe. En Gaule, les chré- 
tientés de Lyon et de Vienne sont décimées en des circonstances que 
nous connaissons d'ailleurs fort bien par la lettre des survivants, recueillie 
par Eusébe$ et qui les a immortalisées : une effervescence populaire, 
aboutissant, aprés des actes initiaux peu conformes à la légalité définie 
par Trajan’, à un procés en régle devant le gouverneur ; mais celui-ci, s'il 
céda quelque peu à la pression de la foule en procédant à des incarcérations, 
ne prit pas d'initiative et tint, avant de prononcer les sentences capitales, 
à se faire confirmer l'accord: du princes. 

Mais en Asie — entendons Asie Mineure et provinces voisines — les 
faits d'hostilité se succédent et se renouvellent en une série de cités, 
avec une fréquence qui frappe, sans que le point de départ en qi 
nettement. 

La plus illustre victime fut l’évêque Polycarpe de Smyrne, longtemps, 
il est vrai, placé par des historiens modernes, sous le règne d'Antonin?, 
en dépit de l’affirmation explicite d'Eusébe qu'on ne voit pas de motif 
qui s'impose de récuser!?, On sait dans quelles conditions il périt, la 
foule, déjà rassemblée dans l'amphithéátre pour assister au supplice 
d'autres chrétiens, l’ayant réclamé. Mais dans quelles circonstances 
ces autres chrétiens avaient-ils été appréhendés, puis condamnés ? 
Toute information sur ce point fait défaut. Mais ces arrestations et ces 
sentences de mort, dont le récit méme des Actes de Polycarpe laisse entre- 
voir le relativement grand nombre, révélent que le vent était alors à 
l'action contre les chrétiens en Asie. 

On en a d'autres témoignages. C'est en effet à une époque toute voisine 
que périssent les martyrs de Philadelphie, qu'Eusébe rapproche chrono- 
logiquement de Polycarpe!!, sans du reste donner sur eux d'autres ren- 
seignements que le fait de leur martyre à Smyrne. C'est encore, dans 
cette méme grande ville, Pionius, qu'une confusion ultérieure, chrono- 
logiquement inverse de celle qui s'est produite pour Polycarpe, anticipé 
de Marc-Auréle à Antonin, a placé trois quarts de siécle plus tard, au 
temps de la grande persécution de Déce, qui n'est nullement désigné 
de façon probante dans sa Passion, alors qu'Eusébe attribue son martyre 
au temps de Marc-Aurèle et le rapproche de celui de Polycarpel?. Ce 


6. EUSEBE, H. E., V, 1, 4. 
7. Cf. J. ZEILLER, Légalité et arbitraire dans les persécutions contre les chrétiens dans Analecta 
Boll. LXVII, 1949, p. 49-54. 


8. EUSEBE, loc. cit. 
9. A la suite notamment de WADDINGTON, Mémoire sur la chronologie de la vie du rheteur 


Aristide dans Mémoires de l'Académie des Inscriptions et Belles-Lettres, XVI, 1867, 2° partie, 
p. 232 Seq., .et Fastes des provinces asiatiques, t. I, Paris, 1872, p. 219. 

10. EUSEBE, H. E. IV, xv. Cf. H. GRÉGOIRE, dans Analect. Bolla, LXIX, 1951, p. 1-38. 

ir. EUSEBE, loc. cit. 

12. EUSEBE, H. E., IV, xv, 46. Il est vrai que sa Passion le fait comparaitre devant le pro- 
consul Julius Pois Ouintillanus; qui est du milieu du ım® siècle. Mais ces mentions, 
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sont aussi, à Pergame, Carpos et Papylos, et une femme, Agathonicé, 
non moins nettement indiqués par Eusébe comme à peu prés contem- 
porains des précédents!?. Et ce sont encore, toujours connus par Eusèbe; 
Thraséas d’Eumeniel? et Sagaris de Laodicée!*. 

Il faut d'ailleurs noter que pour la seule ville de Smyrne Eusébe spé- 
cifie que Polycarpe fut le douzième martyr du règne de Marc Aurèleïf, 
Aussi bien semble-t-il caractériser cette période comme ayant été marquée 
par un déchainement d'hostilités contre les chrétiens : « la persécution », 
écrit-il, en parlant du régne de Verus (ainsi nomme-t-il Marc-Auréle), 
«la persécution se ralluma contre nous avec une plus grande rigueur’? ». 
Il n'y avait jamais eu, semble-t-il, jusqu'au temps de l'avant-dernier 
des Antonins pareille multiplication d'exécutions de personnalités chré- 
tiennes de premier plan dans une méme province ou un méme groupe 
de provinces vcisines. 

Rien ne prouve ni méme ne suggére qu'il y ait eu dela part de Marc- 
Auréle un désir d'accroitre ou d'étendre les sévérités contre les chrétiens. 
Son róle à l'occasion de la persécution lyonnaise atteste qu'il s'en tenait 
strictement à la législation de Trajan, sans la nuancer d'un peu de com- 
plaisance, mais sans propension à l'aggraver. Cependant la conjonction 
d'une série de dénonciations en régle selon les exigences de la législation 
trajane suffise-t-elle à expliquer tant de poursuites conjuguées ? Méliton 
fait trés clairement allusion à des initiatives de représentants du pouvoir. 
Mais celles-ci n'ont été juridiquement possibles que si, en dehors de l'appli- 
cation stricte des prescriptions limitatrices de Trajan, quelque nouveauté 
législative l'avait autorisé ou favorisé. Il y a donc lieu de penser qu'une 
interprétation peut-étre élargie de la nouvelle mesure de Marc-Auréle, 
qui nous a été conservée par Modestin et dont la date précise et la portée 
exacte nous échappent, procure cette possibilité. Bien que ne visant 
pas spécialement les chrétiens, elle a pu provoquer la relance, comme 
on dit aujourd'hui, de rigueurs dont Méliton s'est fait l'écho et qui donne 
au régne de Marc-Auréle, dans l'histoire des persécutions intermittentes 
aux deux premiers siécles de l'Empire contre les chrétiens, un caractére 
beaucoup plus marqué qu'à celui de ses deux prédécesseurs. 

Il faut ajouter, en terminant, que, dans une communication, faite en 
1952 à l’Académie de Bruxelles, présentant de « Nouvelles observations 
sur le nombre des martyrs! » M. Grégoire avait été arrêté lui-aussi 


interpolées, de magistrats abondent dans la littérature martyrologique méme dans des 
piéces qui sont par ailleurs valables. 

13. EUSEBE, H. E. IV, xv, 48. 

TAMEUSÈBE, 7. E. Vi XXI, 2, 

15. EUSEBE, loc. cit. 5, Eusebe écrit que Sagaris est enterré à Laodicée sans mentionnér 
son siège épiscopal ; il est à croire que celui-ci n'est pas différent du lieu de la sépulture, 

16. EUSEBE, H. E., IV, xv, 45. 

17. EUSEBE, H. E., Introduct. au 1. V. 

18. H. GRÉGOIRE, Nouvelles observations sur le nombre des martyrs, dans Bulletin de la 
classe des lettres et des sciences morales et politiques, Ac. royale de Belgique, 1952, XX XVIII, 37-60. 
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par l'énigme de la donnée de Méliton. Refusant de voir dans les kauva 
doypara auxquels fait allusion Méliton une initiative impériale à laquelle 
visiblement Méliton lui-méme se refuse à croire, M. Grégoire pense — 
hypothése fort séduisante — retrouver cette initiative dans des résolutions 
votées alors, jmóíouara, par des assemblées régionales comme celle 
dela province d'Asie, oü il est certain que le sentiment antichrétien a 
été trés vif alors. Méme adoptée, cette hypothése n'est pas incompatible 
avec celle que je viens de présenter ici, car, si des assemblées provin- 
ciales ont joué le róle que leur attribue avec beaucoup de vraisemblance 
M. Grégoire, elles ont dà chercher un fondement juridique à leurs initia- 
tives, et la mesure législative dont Modestin et Paul nous ont gardé 
le souvenir le leur fournissait assez opportunément et peut-étre méme 
a pu leur en suggérer l'application. 


J. ZEILLER, 
Membre de l'Institut 


Paris. 


NANTES. 
aap gon 
poc va L (s 


La « théologie tripartite » de Varron 


ESSAI DE RECONSTITUTION ET RECHERCHE DES SOURCES 


Varron, écrivain latin du 1° siècle avant notre ère, avait composé une 
ceuvre immense oü il abordait la poésie, la grammaire, la critique litté- 
raire, la morale, l'histoire, l'archéologie, etc., mais dont la plus grande 
partie est perdue. L'un des titres de cette copieuse bibliographie était 
un recueil de 41 livres d’ Antiquités, dont les 25 premiers traitaient d’ Anti- 
quites humaines et les 16 autres d'Antiquités divines. Les Antiquités divines 
offraient, semble-t-il, une compilation de renseignements sur la religion 
romaine ; si le texte intégral n'en subsiste pas, de nombreux fragments, 
appartenant surtout aux livres I, XIV (intitulé De dits certis), XV (De 


` dits incertis) et XVI (De dus precipuis atque selectis), en ont été conservés 


par Tertullien, saint Augustin, Macrobe, etc.!. Ce compendium de théologie 
romaine connut en effet une grande faveur auprés des polémistes chrétiens, 
qui y trouvèrent souvent leur information? ; ils y accédérent d'ailleurs 
de plusieurs façons : les uns, tels Tertullien dans le II° livre de PAd 
nationes et Augustin, en eurent une connaissance directe? ; d'autres 
en ont sans doute utilisé les données par l'intermédiaire d'un auteur 
inconnu, probablement chrétien ; cet auteur aurait réuni une documen- 
tation synthétique sur les religions paiennes en ajoutant au témoignage 
de Varron des éléments cicéroniens, et aussi le matériel fourni par une 
Source grecque non précisée dont s'inspirérent de leur cóté Tatien et 
Clément d’Alexandrie ; c'est à travers cet intermédiaire supposé que 
la théologie varronienne serait parvenue à la connaissance du Tertullien 
de l'Apologeticum, de Minucius Felix auteur de l’Octavius, de Lactance 


1. Les fragments de Varron transmis par Augustin ont été étudiés par R. AGAHD, De Varronis 
Rerum diuinarum libris I, XIV, XV, XVI ab Augustino in libris De ciuitate dei IV, VI, VII 
exscriptis, diss. Strassburg, Lipsiæ, 1896. Le méme auteur a repris ce travail (en Ir* partie), 
l'a poursuivi pour les témoins de Varron autres qu'Augustin, et a procuré une édition de tous 
les fragments repérés des Antiquités divines avec M. Terenti Varronis Antiquitatum rerum 
diuinarum libri I, XIV, XV, XVI, dans Jahrbücher für classische Philologie, Supplement bd. 
24, 1898, p. 1-220 et 367-381 (indices). C'est à ce dernier ouvrage que nous nous référons. 

2. Cf. E. SCHWARZ, De M. Terentii Varronis apud sanctos Patres uestigiis, dans Jahrbücher 
für class. Philologie, Supplementbd. 16, 1888, p. 405-499. 

3. AGAHD, p. 7-38 et 71-83. 
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dans le Ier livre des Institutions divines* ; il est enfin possible qu’Arnobe 
et Augustin aient été informés de certains textes de Varron, ou du moins 
leur attention appelée sur eux, grace à Cornelius Labeo, juriste de la 
fin du me siècle et autre historien de la religion romaine, cité avec éloge 
en plusieurs passages de la Cité de Dieu”. 

Quelle que soit la voie par laquelle les Antiquites divines arrivèrent 
sous leurs yeux, il est en tout cas certain que les apologistes chrétiens 
en tirérent des arguments contre la religion romaine qui s'y trouvait 
exposée et défendue, et spécialement contre l'allégorie paienne que 
Varron y soutenait. Car Varron n'égrenait pas au hasard ses notations 
théologiques ; il les invoquait à l'appui d'un certain nombre de principes 
propres, selon lui, à assurer le maintien des anciennes croyances ; de 
plus, il professait une philosophie assez précise, tributaire de l'Académie 
et du néopythagorisme, dont on a des raisons de croire que, malgré sa 
probité scientifique hors de conteste, elle aurait souvent gauchi les ren- 
seignements historiques qu'il a transmis ; comme l'a dit un récent cri- 
tique®, « qu'il soit philosophe nous oblige à ne pas prendre toujours pour 
la notation de faits ce qui n'est qu'une construction à laquelle le conduit 
sa réflexion ». Or, l'un des principes directeurs de Varron consistait à 
distinguer divers niveaux dans la présentation de la religion tradition- 
nelle, suivant que l'on s'adressait à un auditoire de gens du peuple, de 
poétes ou d'esprits cultivés. Telle est l'origine de sa célébre division tri- 
partite de la théologie romaine, dont nous voudrions exposer la teneur 
et rechercher l'inspiration. 


I. — LE TÉMOIGNAGE DE TERTULIEN 


Le premier texte oü il soit fait état nommément de la théologie tri- 
partite de Varron, est le début du IIe livre du pamphlet de Tertullien 
Ad nationes, écrit en 1977. Le voici : « J'ai choisi pour mon résumé, dit 
Tertullien, les ceuvres de Varron, qui, pour avoir assimilé tous les classe- 
ments antérieurs relatifs aux Choses divines, s'offre A nous comme une 
excellente cible. Si je lui demande quels sont les fourriers des dieux, 
il indique soit les philosophes, soit les peuples, soit les poétes. Car il 


4. AGAHD, p. 40-71; cf. aussi Fr. WILHELM, De Minucii Felicis Octauio et Tertulliani Apo- 
logetico, dans Breslauer Philologische Abhandlungen II, 1, Breslau, 1887, p. 1 sq., d'ailleurs 
critiqué par AGAHD, p. 44-45, 58, etc. Cette reconstitution du cheminement de l'influence 
de Varron demeure évidemment conjecturale. 

5. II rr, III 25, VIII 13, IN 19; cf. AGAHD, p. 113-126, et S. ANGUS, The Sources of the 
first ten books of Augustine’s De Ciwitate Dei, thèse Princeton, 1906, p. 26. 

6. P. BoYANCÉ, Sur la théologie de Varron, dans Revue des Etudes anciennes, 57, I955,p. 57-84; 

i 1 4 p n VEE eta A x d * È n 
pour cette citation, p. 83 ; cf. aussi p. 57. Ce remarquable article, auquel nous sommes souvent 
redevable, développe une communication faite à la Société des Études latines, cf. Revue des 
Etudes latines, 31, 1953, p. 39-40. 

7. Selon la chronologie de P. Moncraux, Histoire littéraire de l'Afrique chrétienne depuis 
les origines jusqu'à l'invasion arabe, I: Tertullien et les origines, Paris, I9OI, p. 197. 
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distribue le recensement des dieux en trois catégories ( triplici genere), 
dont l'une est physique (physicum), reprise sans cesse par les philo- 
sophes, l'autre mythique (mythicum), agitée chez les poètes, la troisième 
nationale ( gentile), choisie par chaque peuple pour son usage. Mais alors, 
si les philosophes ont agencé par leurs conjectures la théologie physique, 
si les poétes ont extrait des fables la théologie mythique, si les peuples 
ont de leur propre mouvement projeté la théologie nationale, où donc 
faut-il placer la vérité? ? » Que nous apprend ce texte de Tertullien, dont 
le mauvais état a d'ailleurs obligé à plusieurs restitutions conjecturales, 
et dont la traduction ne se trouve pas pour autant facilitée ? D'abord, 
que l’apologiste chrétien utilise la doctrine de Varron à des fins polé- 
miques, au début d'un développement consacré à l'attaque de la théologie 
paienne, et dont le programme se définit de deis uestris [...] congredi? ; 
voilà qui n'est pas de nature à garantir l'objectivité du témoignage. 
Nous lisons ensuite que la classification de Varron n'est pas originale, 
puisqu'il a récapitulé les distinctions théologiques antérieures, et que c'est 
précisément la raison pour laquelle Tertullien le choisit comme adversaire. 
Cette classification semble concerner un double objet : d'une part, elle 
distingue trois espéces parmi ceux qui ont accrédité les dieux, insinuatores 
, deorum, et ce sont les philosophes, les poétes et les peuples ; d'autre part, 
elle répartit les dieux eux-mémes, deorum censum, en trois classes qui 
correspondent à celles de leurs introducteurs, à savoir les dieux physiques, 
les dieux mythiques, les dieux nationaux. Enfin, ces trois genres de 
dieux sont présentés comme des éventualités qui s'excluent l'une l'autre, 
et entre lesquelles il faut choisir, puisque Tertullien, dans sa derniére 
phrase, demande oü se situe la vérité. 

La suite du texte amplifie et confirme ces diverses données. Elle précise 
ce qu'il faut entendre par « l'autorité des philosophes en théologie phy- 
sique » (physico auctoritas philosophorum)!9 ; la théologie physique devrait 
son.nom au fait qu'elle est tirée de la considération de la nature du monde, 
et voit dans les éléments des dieux : « C'est le monde qui nous a enseigné 
les dieux. C'est en effet à partir du monde que se constitue la théologie 
physique (physicum theologie genus), dont les auteurs nous ont appris 
que les éléments sont des dieux!! ». Tertullien inscrit ici à l'actif du stoicien 
Dionysius, maitre de Posidonius!?, une classification ternaire des dieux 


8. TERTULLIEN, Ad nationes II, 1, 8-11, éd. Borleffs (— Corpus Christianorum, series latina, 
Tertulliani opera Y) p. 41, 12-23, = fgt. I 6 AGAHD, p. 143, 25-32. Cette édition ne dispense pas 
de recourir à la précédente, effectuée par les soins du méme savant, mais d'un usage plus fruc- 
tueux : Quinti Septimi Florentis Tertulliani Ad nationes libri duo, edidit J.G.P. BORLEFFS, 
Leiden 1929. Sur la relation de TERTULLIEN, Ad nat. II à Varron, cf. SCHWARZ, art. cit., p. 409- 
12018 

g. Ibid. II I, I, p. 40,15. 

rose DIA DIS 2 Ev. 42525 

11. Ibid. II 2,14, p. 43;15-16, = fgt. I 12 b AGAHD, p. 148,1-17. 

12. Et dont il est question dans CICÉRON, Tusculanes II 11, 26. 
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qui pourrait bien recouvrir celle de Varron : « Ainsi Dionysius le stoicien 
répartit les dieux en trois espéces (trifariam deos diuidens speciem), 
dont il veut que l'une tombe sous les yeux, tels le soleil, la tune, etc., 
que l'autre échappe aux regards, tel Neptune, que la derniére enregistre 
l'accession d'humains à la divinité, tels Hercule et Amphiaraus!3 »; le 
premier groupe, ot les dieux sont des réalités cosmiques visibles, cor- 
respond à la théologie physique telle qu'elle vient précisément d'étre 
définie ; Neptune et les dieux invisibles entreraient bien dans la théologie 
mythique ; quant aux héros qui seraient des mortels divinisés, nous ver- 
rons bientót que Varron en admettait l'existence, et ils auraient natu- 
rellement leur place dans les théologies nationales ; nous devrions donc 
voir là, conformément à ce que Tertullien disait au début de l'absence 
d'originalité de Varron, l'une des sources de sa tripartition, mentionnée 
par Varron lui-méme, puisque l'on admet l'authenticité varronienne de 
tout ce passagel4. En revanche, il est plus difficile de discerner un précé- 
dent de la théologie tripartite dans une autre répartition ternaire des 
dieux que Tertullien rappelle ensuite, toujours d'aprés Varron, et qu'il 
rapporte à Arcésilas (eque Arcesilaus trinam formam diuinitatis inducit) ; 
le philosophe sceptique étageait les dieux en trois générations successives, 
celle du Ciel et de la Terre (Ouranos et Gaia des Grecs), celle de leurs 
enfants Saturne et Ops, et celle des fils de ces derniers, Neptune, Jupiter 
et Orcus? ; on voit que cette division est simplement reproduite des 
générations divines d'Hésiode, et n'offre guère de recoupements avec la 
tripartition varronienne. Plus probablement, Varron doit citer Arcésilas 
au nombre des adeptes de la théologie physique, dont les uns réduisent 
les dieux à n'étre que des forces naturelles ou des parties de l'univers 
(les « Egyptiens », Démocrite, Zénon ; Tertullien ajoute : Varron lui 
méme), tandis que d'autres tiennent que les dieux sont nés, en une 
(Xénocrate) ou deux générations (Arcésilas), du ciel et de la terrel®, 
Quant à la théologie mythique et à la théologie nationale, Tertullien v 
revient également dans la suitel?, mais plus avec le souci de les discré- 
diter que dans le but d'en enrichir la description, de sorte qu'il ne nous 
apprend sur elles rien de nouveau ; la liaison entre ses attaques et Varron 
lui-méme devient d'ailleurs plus lache. Retenons surtout que, pour Ter- 
tullien, Varron est bien le principal promoteur, mais non point l'inven- 
teur, de la division tripartite de la théologie paienne, et que sa préférence 
allait à la théologie physique, puisqu'il divinisait les éléments et faisait 
du feu líme du monde}. 


13. Ad nat. II 2,14, p. 43,16-21. 

I4. C'est en effet toujours le fgt. I 12 b AcAHD. 

15. Ad nat, II 2,15, p. 43,21-24. 

16. Ibid. II 2,15-20, p. 43,21-44,3. 

LZ PISZaet 8: 

18. II 2,19 et 3,1. Nous reviendrons bientöt sur ces deux points. 
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II. — LE TÉMOIGNAGE D'AUGUSTIN 


Scaevola. — Autrement plus riches et plus clairs que le témoignage de 
Tertullien sont les renseignements qu'Augustin prodigue, nommément 
lui aussi, sur la théologie tripartite de Varron dans les livres IV, VI et 
VIII de la Cité de Dieu!®. Non d'ailleurs qu'ait disparu le probléme de 
l'objectivité de l'auteur chrétien, car Augustin, tout comme Tertullien, 
exhume les idées de Varron dans un dessein polémique, et il n'est pas 
toujours facile de discerner si tel passage de la Cité relate fidélement l'une 
des critiques que Varron lui-méme adressait à certaines formes de la 
religion romaine, ou s'il y méle une attaque qu'Augustin aurait ajoutée 
de son propre ressentiment. Ce qui est sùr, c'est qu'Augustin a laissé une 
double description de la théologie tripartite, selon qu'il la rapporte au 
seul Varron, ou que, sur le témoignage de Varron lui-méme”°, il la fait 
remonter plus haut que lui, et l'attribue au pontife Scevola. Nous com- 
mencerons par examiner la théologie tripartite telle que, d'aprés Varron 
cité par Augustin, la concevait Scevola, ce qui a l'avantage de respecter 
l'ordre chronologique aussi bien que la disposition des livres de la Cité 
de Dieu. « Divers auteurs, écrit Augustin, rapportent que le trés savant 
pontife Scaevola?! soutenait qu'il fallait distinguer trois sortes de dieux 
(tria genera tradita deorum) : lune introduite par les poétes ; la seconde, 
par les philosophes ; la troisième, par les hommes d'État?? ». On voit que, 
jusqu'ici, le témoignage d'Augustin sur Varron-Scevola ne différe guére 
de celui de Tertullien sur Varron : méme répartition des dieux en trois 
espéces, selon leur origine, c'est-à-dire selon la qualité de ceux qui les 
ont introduits ; toutefois, dans la liste de ceux-ci, les « peuples », par un 
recul de la démocratie, sont devenus les « gouvernants » (a principibus 
civitatis) ; enfin, l'adjectif correspondant à chaque catégorie divine est 
ici omis par Augustin, sauf quelques lignes plus loin, oü il parle seulement 
de la catégorie « poétique » (poeticum genus). 

Aprés quoi, nous voyons Scevola apprécier respectivement les caté- 
gories qu'il vient de distinguer. Reprenant une critique développée cent 


19. Sur la teneur varronienne de ces livres de la Cité de Dieu, voir SCHWARZ, art. cit., p. 438- 
68. 

20. Car c'est sans aucun doute à travers Varron qu'Augustin connait la théologie tripartite 
de Scævola ; il reconnaît d'ailleurs lui-même qu'il n'en a pas une connaissance directe, mais 
qu'il suit un écrit où étaient rapportées (relatum est in litteras) les idées de Scaevola (De ciuitate 
dei IV 27, éd. Hoffmann [= CSEL 40 1] p. 197,21) ; cf. de même p. 198, 11-12 : « eisdem litteris 
non tacetur ». Sur cette question, voir aussi ANGUS, op. cit., p. 160-161. 

21. Q. Mucius ScavoLa, Pontifex Maximus, fut consul en 95 avant J.-C. C'était surtout 
un juriste. j 

22. AUGUSTIN, De ciu. dei IV 27, éd. Hoffmann p. 197, 21-23, traduction Labriolle (= Saint 
Augustin, La Cité de Dieu, texte latin et traduction française par P. DE LABRIOLLE, I, Paris, 
1941), P- 399. 

23. Ibid. IV 27,.p. 198,11. 
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fois par les philosophes, il récuse mollement la théologie des poètes, 
parce qu'elle est un « pur badinage et comporte quantité de fictions 
indignes des dieux?! »; sous couleur d'agrément, la poésie préte aux 
dieux toutes les étrangetés, tous les vices, naturellement incompatibles 
avec la nature divine, et elle les maltraite tant que méme les simples 
honnêtes gens ne voudraient pas leur être comparés??. Les griefs de 
Scævola contre la théologie des philosophes sont plus vifs et moins usés. 
Ils sont doubles : d’abord, cette théologie ne saurait convenir aux cités, 
parce qu’elle comporte des détails superflus, ce qui est un reproche léger ; 
ensuite, ce qui est plus sérieux, parce qu’elle renferme des doctrines de 
nature à nuire aux peuples si elles venaient à en être connues?6, Scaevola 
propose deux exemples de ces doctrines nocives : celle qui professe que 
les dieux auxquels les cités rendent un culte sont des hommes défunts, 
et celle selon laquelle la vraie divinité ne saurait présenter de particu- 
larités corporelles, ce qui disqualifie les images divines honorées par le 
peuple. Sur ce sujet, Augustin rapporte les propos mêmes de Scævola, 
tels du moins qu'il les lisait chez Varron : « C’est, explique Scævola, 
qu' Hercule, Esculape, Castor, Pollux ne sont pas des dieux. Les savants 
nous apprennent qu'ils furent des hommes et que, selon la condition humaine, 
la mort les a atteints. Et quoi d’autre encore ? Quant à ceux qui sont 
réellement des dieux, les cités wen auraient aucune image véritable, car 
le vrai Dieu n'a ni sexe, ni âge, ni forme physique définie?" ». Augustin 
ajoute perfidement (et de façon gratuite : car rien ne prouve que le pontife 
adhérât intérieurement à cette double théorie des théologiens philo- 
sophes ; il pouvait fort bien la tenir pour fausse, et néanmoins, redoutant 
sa séduction auprès du peuple, vouloir la lui laisser ignorer) une accu- 


24. Ibid., p. 197, 23-25, trad. p. 390. 

25. Ibid., p. 198, 11-20. 

26. Ibid., p. 197, 25-28. 

27. Ibid., p. 197, 29-198, 5, trad. p. 401, modifiée. Car la traduction Labriolle, si précieuse, 
ne nous semble pas heureuse pour ce passage ; elle suppose quc les deux parties de la déclara- 
tion de Sceevola, séparées par le quid aliud ? d'un interlocuteur fictif, expriment l'une et l'autre 
la. même idée, la seconde venant simplement expliquer la première ; dans cette perspective, 
Labriolle rend logiquement le quid aliud ? etc. par : « Qu'est-ce à dire ? — Cela signifie que... ». 
Mais il ne prend pas garde que les deux mouvements de la phrase de Sceevola s'appliquent 
en réalité à deux idées trés distinctes, et méme en un sens opposées ; les philosophes dont Scaevola 
se fait l'écho réprobateur séparent en effet le cas des héros de celui des dieux : les héros auraient 
été des hommes divinisés aprés leur mort ; quant aux dieux, ils seraient par définition sans 
figure, et leurs statues sont des mensonges. La phrase devient méme contradictoire si on l'ap- 
plique d'un bout à l'autre aux mêmes personnages : car c'est précisément dans la mesure où 
les dieux seraient d'anciens hommes, que leur représentation anthropomorphique deviendrait 
plus véridique ; inversement, si la nature méme des dieux interdit de les représenter humai- 
nement, comment auraient-ils pu étre des hommes ? La distinction des dieux et des héros 
est capitale pour Scevola comme pour Varron, et nous y reviendrons dans un iustant. Quid 
aliud ? marque donc le passage à une autre idée, et doit par conséquent recevoir sou sens habi- 
tuel. — Je mets en italique les phrases qui ont toutes chances d'étre de Scevola lui-méme, 
ou du moins de Varron rapportant l'enseignement de Sceevola. Tout ce passage varronien de 
De ciu. dei IV 27 constitue les fgts. I 7 et 10 b AGAHD, p. 144, 1-13 et 146,19-25. 
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sation de machiavélisme et d’insincérité à l'adresse de Scevola : è Voilà 
ce que le pontife ne veut pas que sache le peuple, car il tient cette conclu- 
sion pour exacte. Il estime donc qu'il est avantageux que les cités soient 
trompées en matière de religion?? ». 

Il y aurait beaucoup à dire sur ces deux affirmations que Scevola préte 
aux tenants de la théologie philosophique. Malgré les apparences, la 
première d'entre elles ne reléve pas exactement de l'evhémérisme, pour 
lequel c'est les dieux olympiens eux-mémes, tels Zeus, Héra, etc., qui se 
trouvaient ravalés au rang humain ; elle ressortit bien davantage à une 
doctrine stoicienne qui distinguait soigneusement des dieux les héros, 
et assignait à ceux-ci une origine humaine, sans d'ailleurs nier leur divi- 
nité, tout au contraire?. Pourquoi Scevola récusait-il cette doctrine ? 
'On a conjecturé avec vraisemblance qu'il obéissait à la crainte qu'elle 
ne favorisát, au mépris de la religion traditionnelle, la divinisation des 
plus illustres d'entre ses contemporains®®. Quant à la disqualification, 
par les philosophes, des effigies divines honorées dans le culte populaire, 
elle se rattache également à une théorie stoicienne bien connue, selon 
laquelle la vraie piété doit se dispenser des images anthropomorphiques 
qui donnent des dieux une idée dégradante?! ; si Scevola rejetait cette 
conclusion iconoclaste, c'est qu'il estimait les vieilles images des sanc- 
tuaires inséparables de la religion traditionnelle, ce qui, — soit dit en 
passant, — infirme l'hypothése d'un prétendu « aniconisme » de la reli- 
gion romaine primitive??. Observons, pour en terminer avec Scevola, 
qu'il n'insiste guére sur le troisiéme genre de théologie, promulgué par 
les chefs d'État ; mais c'est évidemment celui qui seul a son approbation, 
puisque c'est en son nom qu'il condamne les deux autres. 


28. Ibid., p. 198, 5-7, trad. p. 401. 

29. Les stoiciens, parallélement à leurs traités sur les dieux, instituaient une recherche sur 
les héros (AETIUS, Placita I 8,1, éd. DIELS, Doxogr. p. 307 a 6-8) ; c'est donc qu'ils réservaient 
aux uns et aux autres un traitement different. Or, ils tenaient les héros pour des ames séparées 
de leurs corps (AÉTIUS, I 8,2, p. 307 a 11-12), ce qui revenait à leur attribuer une origine 
humaine; DIOGENE LAËRCE, Vit. Philos. VII 151, = ARNIM, Stoic. ueter. fragm. II 1102, 
p- 320,31, le dit méme expressément : les héros sont les àmes des hommes valeureux, une fois 
libérées de leur vie terrestre. I,un des tenants de cette théorie de l'humanité originelle des 
héros fut Persaios, éléve de Zénon, selon CICERON, De natura deorum I 15,38, = ARNIM I 448, 
p- 99,10-12 : pour ce stoicien, on divinisa les bienfaiteurs qui avaient travaillé à élever le niveau 


-de vie de leurs contemporains. C'était d'ailleurs là une doctrine stoïcienne banale. 


30. BOYANCE, art. cit., p. 61-62. 

31. Au témoignage de CLEMENT d’ALEXANDRIE, Strom. V 12,76, et de THEODORET, Grec. 
affect. curatio III 74 (= ARNIM I 264, p. 61,25-62,1), Zénon interdisait toute représentation 
figurée (ày&Auara), qui ne pouvait qu'étre indigne de la divinité. Chrysippe denongait comme 
une puérilité impie la prétention de décrire, de peindre ou de faconner des images anthropo- 
morphiques des dieux, qui, en réalité, ne sont ni males ni femelles, comme il sied à des forces 
cosmiques (PHILODEME, De piet. 11, = ARNM II, 1076, p. 315,11-19). Philodeme attribue a 
Diogéne de Babylone, éléve de Chrysippe, la méme condamnation de toute tentative de repré- 
senter plastiquement les dieux sous des traits humains (De piet. 15, = ARNM III, Diog. Babyl. 


fgt. 33, p. 217,13-14). Ih 
32. Selon la remarque de BovANCÉ, art. cit., p. 62; cf. aussi p. 66, sur le rejet stoicien 


dune plastique sacrée de caractère anthropomorphique. 
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Varron. — Si Varron est tributaire de Scævola pour l'idée méme de la 
théologie tripartite, il en donne du moins une présentation renouvelée, 
et surtout il en fait un usage tout différent. Le texte essentiel pour sa facon 
d'énoncer le fait méme de la tripartition se lit en Cité de Dieu, v1, 5 : « Il 
divise la théologie, c'est-à-dire la science rationnelle des dieux, en trois 
variétés (tria genera theologie) : la théologie mythique (mythicon), 
la théologie physique (physicon), la théologie civile (ciuile). Si l'usage 
latin le permettait, nous appellerions la premiére variété, fabulaire 
(fabulare) ; mais disons ‘ fabuleuse’ (fabulosum). ‘ Mythique ' (my- 
thicon), en effet, dérive de l'idée de fable, car fable (fabula) se dit mythos 
en grec. Admettons pour la seconde l'épithéte ‘ naturelle’ (naturale), 
puisque l'usage l'autorise. Quant à la troisiéme catégorie, la théologie 
‘ civile’, Varron la désigne par une expression latine. Il dit ensuite : 
On appelle théologie mythique celle dont usent surtout les poètes, physique 
celle des philosophes, civile celle des beuples?? ». Au dossier relatif à la facon 
dont Varron formule la tripartition et au vocabulaire qu'il utilise à cette 
fin, il faut encore verser Cité de Dieu, VI, 12 : « Et donc, en ce qui concerne 
les trois théologies (tres theologias), que les Grecs appellent mythique 
(mythicen), physique (physicen), politique (politicen), et qu'on peut 
dénommer en latin fabuleuse (fabulosa), naturelle (naturalis), civile 
(ciwuilts )...34 », et VII, I : « Il ne s'agit plus maintenant de la théologie 
fabuleuse ou de la théologie civile[...], mais dela théologie ‘ naturelle’ 35 ». 

Ces textes enrichissent considérablement la connaissance de la tripar- 
tition varronienne que nous avions pu retirer de Tertullien et du passage 
d'Augustin sur Scævola, avec lesquels ils viennent parfois en désaccord. 
Un changement est à enregistrer d'abord dans la réalité méme soumise à 
la division ternaire : ce ne sont plus les dieux ni leurs introducteurs hu- 
mains que l'on répartit en trois classes, comme chez le Varron de Ter- 
tullien et chez Scevola, mais bien la theologie, ratio que de diis explicatur, 
mot devant lequel Augustin semble s'étonner, au point de le développer 
par.une définition, mais qui se rencontrait déjà chez Tertullien. Le voca- 
bulaire technique présenté comme celui de Varron s'est également modi- 
fié; nous apprenons que Varron flanquait d'épithétes grecques au 
moins deux des trois théologies : uvdırn, $vouoj; il y a méme des. 
raisons de croire que, en dépit de la déclaration formelle d'Augustin en 
VI, 5, Varron procédait de méme pour la troisiéme théologie, qu'il parlait, 
non de theologia ciuilis, mais de theologia morir ; d'abord, en effet, 
Augustin lui-méme note en VI, 12 que les Grecs disent theologia « poli- 
lice »; or, il est improbable que son information, sur ce sujet, ait été 


33. AUGUSTIN, De ciu. dei VI 5, p. 278, 5-14) = fgt. I 6 AGAHD, p. 143,15-24, trad: Perret 
(= Saint Augustin, la Cité de Dieu, texte latin et traduction française par J. PFRRE?, II, Paris, 
1946) à peine retouchée p. 25. — J’écris en italique les citations textuelles de Varron. 

34. Ibid. VI 12, p. 298,28-299, r. trad. p. 67. 

35. Ibid. VIII x, p. 353, 11-12, trad. p. x85. 
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au delà de Varron, jusqu'à un auteur grec, et donc qu'il ait extrait poli- 
tice d’une autre source que Varron; surtout, si Varron avait vrai- 
ment écrit uniquement theologia ciuilis, comment Tertullien, le lisant, 
aurait-il transcrit genus gentile ? Au contraire, la différence de vocabu- 
laire entre Tertullien et Augustin s'explique parfaitement si ces deux 
auteurs trouvaient dans Varron theologia moAırırn, qu'ils traduisent. 
chacun selon leurs propres habitudes de langage. D'autant plus que leurs 
traductions différent aussi pour les deux autres espéces de théologie : 
alors que Tertullien n'hé itait pas à décalquer les mots grecs, à parler de 
genus physicum et mythicum, Augustin est plus puriste, et cherche des 
équivalents latins sanctionnés par l'usage : genus naturale et fabulosum, 
là où il préférerait fabulare si le mot était usuel88. Notons enfin que le 
poeticum genus introduit par Augustin en IV, 27 a disparu. D'ailleurs, 
derriére cette instructive évolution du vocabulaire, le sens général de la 
tripartition subsiste identique : les trois catégories des promoteurs de ces 
théologies demeurent les mémes ; dans la derniére, les « peuples » de 
Tertullien réapparaissent, reléguant les principes ciuitatis de Scevola. 

Sur un autre point encore, plus important, le livre IV de la Cité de 
Dieu réforme l'idée que l'on pouvait former de la théologie tripartite de 
Varron à lire Tertullien et l'exposé sur Scevola : nous voulons parler des 
relations que les trois théologies entretiennent entre elles. A vrai dire, 
ces relations étaient inexistantes selon Tertullien et chez Scevola ; 
celui-ci récusait sans appel la théologie des poétes et celle des philosophes 
au profit de la seule théologie des cités, qui ne leur était donc en rien rede- 
vable; pour celui-là on s'en souvient, les trois théologies de Varron 
s'excluaient mutuellement, et l'on devait se borner à choisir l'une d'elles. 
La situation apparait maintenant toute différente : les trois théologies 
se présentent comme solidaires, et c'est la théologie civile qui fait le lien 
entre les deux autres dont elle participe ; à elle seule, la théologie des 
poétes est trop peu édifiante pour régulariser la conduite, mais elle béné- 
ficie, surtout aux yeux du peuple, d'une puissance de séduction que rien 
ne remplace ; d'autre part, la théologie des philosophes est propre à ins- 
pirer la vertu, mais son accés difficile est malaisé à la masse ; par consé- 
quent, pour étre à la fois respectable et efficace, la théologie civile devra 
emprunter le sérieux de l'une et le charme de l'autre, avec toutefois une 
préférence pour celle des philosophes, à cause de son utilité morale : 
« Enfin, notre auteur, cherchant à distinguer la théologie civile de la fabu- 
leuse et de la naturelle, a voulu la présenter comme un mélange de l’une 
et de l'autre, plutót que véritablement distincte de l'une et de l'autre. 


36. Les efforts laborieux d'Augustiu pour transporter les termes techniques grecs en un latin 
authentique rappellent ceux de Cicéron ; cf. les travaux de R. PoNCELET, dans Revue des Et. 
latines, 26, 1948, p. 178 ; 27, 1949, p. 134 ; 28, 1950, p. 32 et 145, et sa thése, encore inédite, 
sur Cicéron traducteur de Platon. L'expression de la pensée complexe en latin classique, Paris, 


1953- 
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Il déclare, en effet, que ce qu'écrivent les poètes est trop médiocre pour 
que les peuples doivent s'en servir comme modèle ; et que ce qu'écrivent 
les philosophes est trop élevé pour que le vulgaire trouve profit à en 
faire son étude. Ces deux théologies, écrit-il, ont beau éire en désaccord, 
cependant bien des éléments ont été pris à l'une et à l'autre pour composer 
la théologie civile. Voilà pourquoi, en traitant de celle-ci, nous indiquerons 
ce qu'elle a de commun avec l'une ou avec l'autre ; mais elle devra nous 
mettre en rapports plus suivis avec les philosophes qu'avec les poètes. Elle 
ne tourne donc pas absolument le dos aux poétes. Et d'ailleurs, dans un 
autre passage sur les généalogies des dieux, il remarque que les peuples 
en croient plus volontiers les poétes que les physiciens [...]. Des physi- 
ciens, il dit qu'ils ont écrit pour étre utiles, des poétes, qu'ils ont écrit 
pour amuser?” ». | 

Cette conception de la confluence de la théologie des poètes et de celle 
des philosophes pour construire la théologie civile commande naturelle- 
ment le jugement que Varron porte sur chacune d'elles. Rien ne subsiste 
chez lui de l'exécution sommaire que Scævola infligeait aux deux pre- 
miéres, pas plus que de l'approbation inconditionnelle qu'il décernait 
à la troisiéme. Sans doute la théologie fabuleuse est-elle encore critiquée 
sans ménagements, et accusée de méconnaitre la nature divine comme 
de trahir l'honneur des dieux : « Elle admet beaucoup de fictions contraires 
à la dignité et à l'essence des immortels [.:.]. Enfin on leur attribue tous 
les désordres non seulement des hommes, mais des hommes les plus méprisés. 
Quand, ajoute Augustin, il a pu et osé dire, pensant que c'était impu- 
nément, quel opprobre ces fables mensongéres ont jeté sur la nature des 
dieux, Varron se dégage de toute obscurité et de toute équivoque?? ». 
En revanche, c'est la théologie naturelle des philosophes, condamnée par 
Scevola, qui obtient la préférence de Varron ; elle est pour lui la seule 
véritable, qui disserte à loisir sur la nature des dieux, sur leur lieu, sur 
leur rapport avec le temps ; questions difficiles, qui exigent le calme de 
l'école et ne s'accommodent pas du fracas des places publiques ! L’admi- 
ration de Varron ne s'assortit que d'une réserve, suscitée par le spectacle 
des controverses entre philosophes et de la diversité des tendances 
« La seconde variété que j'ai déterminée, dit-il, est celle sur laquelle les 
philosophes ont laissé un grand nombre d'écrits dans lesquels ils recherchent 
ce que sont les dieux, le lieu où ils résident, leur espèce, leur essence, depuis 
quel temps ils sont nes ou s'ils ont toujours existé, |...] et autres questions 
qu'il est plus aisé de traiter entre les murs d'une école que dehors, sur le 
Forum. Il ne trouve, continue Augustin, rien à censurer dans cette théo- 


37. De ciu. dei VI 6, p. 282, 29-283,13, = fgt. I 54 AGAHD, p. 162, 11-22, trad. p. 35-37. 


Les « physiciens » que le peuple suit difficilement sont bien entendu les philosophes adeptes de 
la théologie « physique ». 
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logie dite ‘ naturelle ', qui est propre aux philosophes, si ce n'est qu'il 
fait allusion à leurs controverses qui ont engendré une multitude de 
sectes dissidentes?? ». ; 

Comme on pouvait l'attendre, cette adhésion de Varron à la théologie 
philosophique lui épargne la double critique que Scaevola adressait à 
cette facon de concevoir les dieux. Scevola, on s'en souvient, récusait la 
doctrine stoicienne qui assigne aux héros une origine humaine ; Varron 
n'a aucune raison de le suivre dans cette voie ; de fait, comme le rapporte 
déjà Tertullien, il admet que les héros, sinon les dieux, ont été jadis des 
hommes” ; il approuve, comme on l’a vu, l'opinion du stoicien Dionysius, 
pour qui l'une des trois catégories divines (elles-mémes proches de la 
tripartition varronienne) groupait les hommes divinisés, tels Hercule 
et Amphiaraus*. Bien plus, la raison qui, semble-t-il, contribuait surtout 
à détourner Sceevola d'admettre l'origine humaine des héros, à savoir la 
crainte que ce précédent n'incitát les contemporains à briguer la divini- 
sation, n'effraye plus Varron ; non seulement il souscrit à l'héroisation 
des hommes illustres du passé, mais il concéde que, aujourd'hui encore, 
la perspective de la divinisation, méme illusoire, peut susciter, dans les 
coeurs épris de gloire, une ambition bienfaisante : « Il prétend qu'il est 
utile aux Etats que les grands hommes se croient fils de dieux, méme si 
c'est faux ; car de cette facon, le coeur de l'homme, aidé par sa confiance 
en une divine origine, se porte d'un élan plus hardi vers les grandes 
entreprises, agit avec plus de vigueur, et obtient gráce à cette sécurité 
méme plus de succés?? ». 

Varron ne reprend pas davantage à son compte la deuxiéme critique 
que Scevola objectait à la théologie des philosophes, à savoir qu'elle 
ruinait le crédit des vénérables images divines ; il tient, selon la pers- 
pective stoicienne, que la religion la plus pure est celle qui, tel le culte 
juif, se passe de statues anthropomorphiques, et affirme que ce fut le 
cas de la religion romaine primitive ; il accuse ceux qui ont malencon- 
treusement instauré l'usage des figures sacrées de s'étre trompés sur la 
nature des dieux et d'avoir sapé leur prestige : « Il dit encore que, pendant 
plus de cent soixante-dix ans, les anciens Romains adorérent les dieux 
sans représentations figurées. Sz cet usage s'était maintenu, ajoute-t-il, 
plus pur serait le culte des dieux. Entre autres preuves, il invoque à l'appui 
la nation juive ; et dans sa conclusion il n'hésite pas à affirmer que ceux 


39. Ibid., p. 278,26-279,8, = fgt. I 10 a AGAHD, p. 146,7-17, trad. p. 27. 

40. TERTULLIEN, Ad nat. II 7,2, p. 51,11-12, = fgt. I 23 AGAHD, p. 153,15-16: «Interim hos 
certe homines fuisse uel eo palam est quod non constanter deos illos, sed heroas appellatis ». 
Cette distinction que, selon Tertullien, Varron introduit entre les dieux et les héros confirme 
que sa position n'est pas celle de l'evhémérisme courant, mais la doctrine stoicienne que nous 
avons indiquée. Cf. encore SERVIUS interpol., den. VIII 275, = fgt. I 22 e AGAHD, p. 153,7-12, 

41. TERTULLIEN, Ad nat. II 2,14, p. 43, 19-21, = fgt. I 12 b AGAHD, p. 148,1-17. 

42. AUGUSTIN, De ciu. dei III 4, p. 113, 11-15, = fgt. I 24 AGAHD, p. 154,1-6, trad. p. 223. 
Cf. BOYANCE, art. cit., p. 63-64. 
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qui, les premiers, ont dressé pour le peuple des images des dieux ont 
aboli la crainte chez leurs concitoyens et ajouté une erreur. Il a ce bon 
sens de juger que la sottise de ces statues améne aisément le mépris des 
dieux [...]. Il juge plus pures les observances religieuses sans représen- 
tations figuréesf? ». Faut-il voir, dans le début de ce dernier texte, un 
argument en faveur de l' « aniconisme » de la plus ancienne religion ro- 
maine ? Il ne semble pas ; car ce témoignage de Varron a contre lui la 
presque unanimité des écrivains latins, comme le montreraient bien des 
exemples ; en réalité, plus que comme l'attestation historique d'un fait 
objectif, il apparait comme une reconstruction idéale du passé que Varron 
invoque à l'appui de ses convictions stoiciennes™. 

Mais l'exemple de Scevola avait montré qu'il est difficile de servir à 
la fois la théologie des philosophes et celle de la cité. Le pontife sur- 
 montait le probléme en sacrifiant sommairement la premiére. Comment 
Varron, plus nuancé, va-t-il concilier sa philosophie et son attachement 
à la religion de Rome ? Le divorce entre la théologie naturelle et la théo- 
logie civile ne pouvait manquer de se faire jour chez lui d'une facon 
assez dramatique. Son aspiration intime le porte vers une théologie 
épurée, dans laquelle le seul Dieu est âme du monde‘, et, s'il avait à 
bátir lui-méme la religion de la cité, c'est dans ce sens qu'il le ferait ; 
autant dire qu'il la souhaiterait différente de ce qu'elle est en réalité ; 
mais, bon citoyen, il se croit tenu de se plier à la théologie civile telle 
qu'elle existe effectivement et.à en prescrire l'observance : « Quand 
Varron exhorte en maint endroit à honorer les dieux, en se donnant un 
accent.de piété, ne confesse-t-il pas du méme coup que ce n'est pas son 
jugement propre qui l'induit à se conformer à des institutions créées, 
ainsi qu'il le rappelle, par la cité romaine ? Il n'hésite pas à avouer que, 
s’il pouvait constituer à nouveau la cité, c'est d’après les normes de la 
nature qu'il consacrerait les dieux et leurs noms. Mais, faisant partie d'un 
peuple ancien, il considére comme son devoir, déclare-t-il, de conserver 
l'histoire des noms et des surnoms, telle qu'elle a été admise par ceux 
d’autrefois** », On imagine facilement le parti qu'Augustin va tirer, pour 
sa polémique, de ce désaccord entre l'attitude intérieure et la fidélité 
civique de ce paien éclairé et sincére, et sa satisfaction d'enregistrer que 
Varron, tout comme Scevola, conclut à la nécessité de laisser le peuple 
dans l'ignorance de la valeur médiocre de sa religion : « Parlant des formes 
du culte, Varron déclare ouvertement dans un autre passage qu'il y a 
maintes vérités dont il n'est pas utile que le peuple soit instruit, et des 
mensonges dont il est avantageux que le peuple ne se doute pas? ». 


43. Ibid. IV 31, p. 205, 9-21, — fgt. I 59 AGAHD, p. 164,9-14, trad. p. 415-417. 

44. C'est la thèse, fort vraisemblable, de BOYANCÉ, art. cit., p. 65-67: 

45. De ciu. det IV 31, p. 204, 29-205, 3 et 205, 19-20. 
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. Dès lors qu’il croit avoir convaincu Varron de duplicité, Augustin 
épie ses plus innocentes déclarations pour le prendre en défaut, et c'est 
ici qu'il devient malaisé de déméler les véritables critiques adressées 
par le premier à la théologie civile de ses compatriotes, de l'interpréta- 
tion amplifiante et tendancieuse du second. Lorsque Varron déclare 
innocemment que les problémes philosophiques sont plus faciles à résoudre 
entre les murs d'une école que sur le Forum, Augustin traduit : il cache 
au peuple la théologie qu'il tient pour vraief?. Le docteur chrétien doit 
reconnaitre que Varron ne formule jamais de réserve expresse à l'encontre 
de la théologie civile, qu'il fait à tout citoyen l'obligation de la connaitre 
et de la vivre : « Considérons donc la théologie civile. La troisiéme variété, 
écrit-il, est celle que dans les villes les citoyens, surtout les prétres, doivent 
connaître. et pratiquer. Elle enseigne quels dieux honorer officiellement, 
de quelles cérémonies et de quels sacrifices chacun doit s'acquittert? ». Mais 
l'ensemble de sa doctrine, spécialement son admiration pour la théologie 
naturelle et sa défiance de la théologie fabuleuse, pourrait entrainer 
implicitement, malgré son patriotisme, des conséquences défavorables 
à l'endroit de la théologie civile ; sans doute ne les exprime-t-il pas, mais 
Augustin. les déduit avec habileté, gráce à un double raisonnement. 
D'une part, lorsque Varron accorde son assentiment absolu à la théologie 
naturelle, et maintient néanmoins sa distinction d'avec la théologie 
civile, ne voit-il pas qu'il condamne celle-ci ? En effet, ou bien la seconde 
est vraie, et elle se confond alors avec la premiére ; ou bien elle en est 
distincte, et par conséquent fausse : « Je vois bien pourquoi il faut séparer 
la théologie fabuleuse : c'est que celle-ci est fausse ,qu'elle est honteuse, 
qu'elle est indigne. Mais vouloir séparer la théologie naturelle de la théo- 
logie civile, est-ce autre chose qu'avouer que la civile méme est erronée ? 
En effet, si elle est naturelle, que lui reproche-t-on pour la mettre à part ? 
Et si elle n'est pas naturelle, quels titres a-t-elle pour se faire admettre*? ? » 
D'autre part, Varron assigne à chacune des trois théologies le lieu de son 
exercice : « La première théologie est appropriée surtout au theätre, la seconde 
au monde, la troisième à la cité! » ; il décerne évidemment la palme à la 
théologie naturelle : elle se rapporte au monde, et, toujours en philosophie 
Stoicienne, rien n'est plus excellent que le monde ; or la cité n'est pas 
toujours solidaire du monde, ni par conséquent la théologie civile insé- 
parable de la théologie naturelle ; en revanche, le théátre ne peut s'abs- 
traire de la cité qui l'a institué, ni la théologie fabuleuse de la théologie 


et Varron, identiquement réduits à la duplicité selon le jugement d'Augustin, cf. ibid. IV 27, 
p. 198, 7-8, trad. p. 401 : « Et Varron n'hésite pas à en dire autant dans ses livres sur les Choses 
divines ! » 

48. Ibid., VI 5, p. 279, 8-10. 

49. Ibid., p. 280, 1-5, — fgt. I 31 AGAHD, p. 155, 16-156,1, trad. p. 29. 

50. Ibid., p. 279, 23-29, trad. p. 29. 
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civile ; mais Varron a sévèrement jugé celle-là ; comment alors, conclut 
Augustin, pourrait-il épargner celle-ci, qui fait corps avec elle??? On 
sent le sophisme affleurer en plusieurs moments de cette double démons- 
tration ; il reste que, à supposer méme qu'Augustin ait outré leur incom- 
patibilité, la conciliation à laquelle s’efforçait Varron entre la théologie 
des philosophes et la religion de la cité était difficilement tenable. 

Augustin connaissait-il les développements que son compatriote Ter- 
tullien avait consacrés à exposer la théologie tripartite de Varron ? Assu- 
rément ; car le livre VII de la Cité de Dieu cite nommément une boutade 
anti-varronienne de l'Ad nationes : « Je ne veux pas m'approprier le mot 
plus piquant peut-étre qu'exact de Tertullien : Si /'om choisit les dieux 
comme les oignons, c'est donc que tous les autres sont jugés ne rien valoir?) ». 
En tout cas, on a pu constater que l'information fournie par Augustin, 
méme s'il l'a parfois gauchie pour les besoins de la cause, est incompara- 
blement plus riche que celle de son prédécesseur ; dans la traduction 
méme des termes grecs techniques de Varron, il apporte un soin et une 
conscience dont on peut augurer qu'il n'a rien omis d'essentiel dans la 
relation de la doctrine. Il faut enfin lui savoir un gré particulier d'avoir 
pensé à exposer séparément la tripartition proprement varronienne et 
celle de Sczevola ; cette heureuse initiative nous a permis de comprendre 
comment, en présence d'un méme schéme de pensée, l'attitude de deux 
théologiens pouvait être presque diamétralement opposée. 


III. — DIVERSES TRIPARTITIONS ANONYMES 


Plutarque. — Tertullien et Augustin semblent bien étreles seuls auteurs 
del'Antiquité à traiter de la théologie tripartite en la rapportant expressé- 
ment à Varron ou à Scaevola. Mais on rencontre sous la plume de divers 
autres écrivains l'expression d'une doctrine analogue, sans qu'ils l'attri- 
buent nommément à qui que ce soit. Ainsi Plutarque, en un passage de 
son Dialogue sur l' Amour, s'interroge sur l'origine de nos idées ; il découvre 
que, exception faite pour celles qui se glissent dans notre esprit à la 
remorque d'une sensation, elles nous parviennent de trois fagons, selon 
qu'elles sont apportées par une fable, imposées par une loi, ou élaborées 
par la raison ; nos idées sur les dieux vérifient cette théorie : comme la 
sensation ne saurait jouer un róle dans leur genése, leur présence en nous 
résulte de l'action des poétes, des législateurs, ou des philosophes. « S'il 
est vrai, mon ami, écrit Plutarque, que tout ce qui pénétre dans notre 
esprit par une voie autre que celle des sens a une triple origine et emprunte 
son autorité soit à la fable, soit à la loi, soit à la raison (rà per 0c, rà 


52. Ibid., p. 280, 8-20. 
53. Ibid., VII I, p. 301, 12-14, trad. p. 75. Il s'agit de TERTULLIEN, Ad Nat. II 9,5, p.55, 
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dé vip, ra de Adyw), l'opinion que nous nous faisons des dieux (rfs 
mepi Be@v déns) est donc formée et déterminée par ce que disent les 
poetes; les législateurs et, en troisième lieu, les philosophes (of re Tomtai 
kai oi vouoderaı Kal Tpírov ot duAócoQoi)** ». Ces trois groupes de 
personnages, continue Plutarque, sont d'accord pour affirmer l'existence 
des dieux ; mais sur leur nombre, leur hiérarchie, leurs attributions respec- 
tives, des dita apparaissent d’un groupe à l’autre : les philosophes 
s'opposent aux poètes et aux législateurs, et les poètes et les législateurs 
aux philosophes ; mais, de méme qu'autrefois, à Athénes, la personne de 
Solon rallia le parti de la cóte, celui de la montagne et celui de la plaine, 
il est un dieu sur lequel poétes, philosophes et législateurs sont unanimes : 
c'est l'Amour, dont la suprématie est admise par Hésiode, Platon et Solon, 
cités comme représentants de chacun des trois groupes. 

Rien dans ce texte n'indique que Plutarque ne tire pas de son propre 
fonds cette distinction entre les trois sources de nos idées sur les dieux ; 
il insinuerait plutót qu'il en est lui-méme l'auteur, puisqu'il la présente, 
non pas comme un fait, mais comme l'application, au cas particulier de 
la théologie, d'une théorie générale sur l'origine de nos connaissances : 
d'un principe connu, il aurait tiré une conclusion inédite. Mais sa distinc- 
tion des philosophes, des poétes et des législateurs comme responsables 
de nos conceptions théologiques est trop proche de la tripartition de 
Scaevola et de Varron pour autoriser cette vue des choses ; car là tripar- 
tition varronienne, on s'en souvient, n'intervenait pas seulement entre les 
théologies ou entre les dieux, mais entre les introducteurs des dieux, 
insinuatores deorum, ou plus exactement entre les dieux distingués selon 
leurs introducteurs ; et ceux-ci, chez Plutarque comme chez Varron- 
Scaevola, sont répartis en trois groupes identiques ; sans doute les deux 
théologiens latins ne parlaient pas des « législateurs », mais leurs « peuples » 
et « hommes d'État » étaient considérés dans leur activité de nomothètes, 
ce qui revient au méme. On ne saurait donc contester que Plutarque et 
ses deux prédécesseurs traitent de la méme tripartition. Enfin, il n'est 
pas indifférent pour la suite de ce débat de remarquer que cet éloge de 
l'Amour est imprégné de réminiscences stoiciennes, auxquelles Plutarque 
ne « répugnait » pas autant qu'il le dit ; par exemple, il cite quelques pages 
plus loin un mot de Chrysippe (qui n'est pas nommé) sur la beauté consi- 
dérée comme « la fleur de la vertu?? » ; de plus, vers la fin du Dialogue, 
il oppose I’ « union intégrale » des époux dans le mariage au mélange 
fortuit et extérieur des atomes d'Epicure?' ; or cette description de l'amour 


54. PLUTARQUE, Amatorius 18,753 B C, éd. et trad. Flaceliére (= PLUTARQUE, Dialogue 
sur l'Amour, texte et traduction.., par R. FLACELIERE, dans Annales de ?Univ. de Lyon, 
3? série, Lettres, 21, Paris, 1953), p. 92-93. 
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56. Ibid., 21,767 B ; le mot est attribué ^ Chrysippe par DIOGENE LAERCE VII 129 (= ARNIM 
117 7,18, Ps STZ) 
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conjugal par comparaison avec les divers mélanges est traitée avec les 
mêmes termes par le stoicien Antipater de Tarse dans son traité Ilepi 
ydpov8. Retenons donc pour l'instant que la tripartition invoquée par 
Plutarque apparait dans un contexte pour une part stoicien. 


Dion Chrysostome. — A l'époque méme de Plutarque, c'est-à-dire aux 
confins du Ie” et du r1? siècles de notre ère, Dion Chrysostome consacre 
le XII? de ses Discours à disserter De l'origine de la notion de Dieu (IIepi 
Ths mpwrns Tob Beod évvolas). Il distingue entre une origine première 
et absolue, et des sources ultérieures et complémentaires. La source 
fondamentale en est l'idée méme de Dieu, universelle, imprescriptible, 
intemporelle, antérieure à toute expérience, inséparable del'esprit humain ; 
cette notion a priori constitue le terrain indispensable sur lequel peut 
devenir féconde une source secondaire qui, au moyen de traditions orales 
ou de documents écrits, introduit de l'extérieur dans la pensée de l'homme 
une idée de Dieu adventice et acquise ; cette deuxiéme notion revét elle- 
méme deux formes, selon qu'elle est proposée comme une invite par les 
poétes, et librement accueillie, ou bien qu'elle est imposée comme une 
obligation par les lois : « Lia source vraiment premiére de nos croyances 
et représentations relatives à la divinité (rs mept rò Üetov ddéns Kal 
drombews) en est, disions-nous, la pensée innée (Eudvrov émivouar) 
chez tous les hommes ; elle provient de la réalité méme et de la vérité, 
elle ne se constitue pas à l'aventure ni au hasard ; mais, puissamment 
solide et immuable, elle a commencé à l'origine des temps, elle se main- 
tient chez tous les peuples, elle est le bien commun et en quelque sorte 
public de l'espéce raisonnable. La deuxiéme source, disons-nous, est une 
notion acquise {érikrnrov), elle survient dans les âmes par une inter- 
vention étrangère, au moyen de raisons, de récits et d'usages (Adyous 
Te kai uvboıs Kat Edeoı), dont les uns sont anonymes et oraux, mais les 
autres écrits et dus à des auteurs parfaitement connus. A l'intérieur 
méme de cette notion du deuxiéme genre, disons qu'une espéce en est 
librement acceptée et proposée comme une exhortation (éxovoíav Kal 
rapauvünrwmv), une autre espèce contraignante et impérative (avaykalav 
kai mpootatuny). Je déclare que celle qui ressortit au libre-arbitre et 
à l'exhortation est le fait des poètes (nv Tv moumr@v), que celle qui 
relève de la contrainte et de l'injonction est le fait des législateurs (77v 
Tv vouoderöv). Aucune de ces deux dernières notions ne peut s'imposer 
sans le substrat de la premiére, gráce à laquelle les injonctions comme les 
exhortations parviennent à ceux qui s'y prétent et en quelque sorte les 
prévoient ; certains des poétes et des législateurs s'expriment de facon 
correcte, conforme à la vérité et aux premiéres notions, les autres s'égarent 
par quelque cóté*? », Il en résulte une triple origine de notre connaissance 


58. Cf. STOBEE, Florileg. LXV 11 25 (= ARNM III, Antip. Tars. fgt. 63, p. 255, 11-16). 
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de Dieu, selon que nous la tirons de notre propre fonds, de la poésie ou 
de la loi ; à ce répertoire des sources de l'idée de Dieu, Dion Chrysostome 
propose d'en ajouter une quatriéme, tenant compte de ce que suggére 
en ce domaine la considération des images divines dues au talent des 
artistes : « A ces trois origines reconnues (rpidv mporeuevav yevécewr) 
de la notion de divinité chez les hommes, laquelle est innée, poétique ou 
légale (euddrov, mow]rucfs, vokis), ajoutons comme une quatrième 
la source plastique et artistique (rerapryv rÿv mAaorırıv Te Kal Önmiovp- 
yıryv), je veux dire celle des peintres, sculpteurs, et statuaires, spécialisés 
dans les images et figures divines® ». 

A la différence de Plutarque, Dion signale que cette tripartition théolo- 
gique n'est pas le fruit de son invention personnelle, mais qu'elle lui est 
proposée (mporeiuevwv) par ses devanciers ; sa seule originalité serait 
de la trouver insuffisante, et de lui adjoindre une quatriéme source de la 
théologie, d'ordre artistique. La tripartition que Dion présente comme 
un schéma usuel est-elle celle de Scevola et de Varron ? Elle en est en tout 
cas parente; elle prétend pareillement distribuer la théologie selon sa 
provenance, et insiste clairement sur cette ratio diuisionis ; deux de ses 
trois classes ont leur homologue dans les tripartitions latines, qui comp- 
taient les poétes et les législateurs (populaires ou aristocrates) au nombre 
des introducteurs des dieux (on se souvient méme qu'Augustin parlait, 
à propos de Scevola, de poeticum genus, ce qui correspond littéralement 
à la mourir yéveow de Dion); quant à la notion innée de Dieu, elle 
cadrerait sans difficulté avec la théologie des philosophes, qui est plus 
qu'aucune autre le produit d'une réflexion tout intérieure. A bien l'exa- 
miner, le texte de Dion mentionne d'ailleurs une double tripartition 
théologique, opérée à deux niveaux différents : d'une part, comme nous 
venons de le voir, la notion de Dieu peut étre innée, poétique ou légale ; 
d'autre part, ces deux derniéres catégories, considérées comme un ensem- 
ble, sont redevables aux raisons, aux récits et aux usages (Adyous Te 
Kat vos Kal €deoı). Il est remarquable que cette dernière répartition 
reproduise presque exactement (car l'équivalence de vduos et de Edos 
ne saurait faire de doute) celle de Plutarque (ra pev uvbw, rà de vouw, 
Ta, de Aóyo) ; elle répondrait mieux encore que la précédente à la distinc- 
tion varronienne entre la théologie des philosophes, des poétes et des 
peuples, et nous éviterions avec elle la difficulté surgie du fait que la 
théologie philosophique n'est pas totalement innée. De toute façon, 
quelque tripartition que nous choisissions de retenir chez Dion (et sans 
doute faut-il retenir l'une et l'autre), elle présente une parenté indéniable 
avec la division de Varron, tout en se rapprochant davantage des termes 
mémes de celle de Plutarque, ce qui ne saurait étonner. 


60. Ibid., 44, p. 212, 18-22. 
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Eusèbe. — Toutefois, la théologie tripartite de Scevola et de Varron 
affleure plus encore au début du IV® livre de la Préparation évangélique 
d'Eusébe de Césarée. Dés la fin du livre III, Eusébe fait le point de son 
développement : il en a terminé avec certaines questions, d'autres sont 
encore à aborder; il a rapporté un grand nombre de mythes propres à la 
religion des Égyptiens et des Grecs; il a montré, en les critiquant, les 
nterprétations philosophiques qu'avait permis d'en tirer l'usage de la 
méthode allégorique ; il s'appréte maintenant à examiner les structures 
religieuses paiennes telles qu'elles sont effectivement pratiquées dans les 
cités. Selon lui, les démons sont les artisans du succès des mythes et de 
leur interprétation rationnelle; jouent-ils le méme róle funeste dans la 
théologie des cités ? « Les ministres des oracles, à parler vrai, sont de 
mauvais démons, qui s'amusent à tromper le genre humain de deux façons: 
tantôt ils se prêtent aux suppositions les plus fabuleuses (rats uvdırwrepaus 
troAnpeow) sur eux-mêmes, pour induire le public en erreur; tantôt 
ils confirment les enseignements du charlatanisme des philosophes (7a 
ths piroaddov yonreias), pour les exciter et les gonfler d'orgueil ; ainsi, 
il est de toute façon prouvé qu'ils ne disent en rien la vérité. Aprés avoir 
exposé tous ces points, il est temps maintenant que nous changions de 
sujet, pour en venir à la troisième forme de la théologie des Grecs (rò 
tpitov eldos THs “EAAjvwv Beodoyias), à celle qu'ils appellent politique 
et légale (moAırırov Te Kai vopuuov)$t ». Il n'est pas douteux que ce 
passage contienne une nette allusion à la théologie tripartite : il y est 
question, en matiére religieuse, de deux manceuvres démoniaques pour 
propager l'erreur, par les fables et par l'enseignement des philosophes ; 
aprés quoi vient la mention trés explicite de la troisiéme théologie, dite 
politique ou légale. Ce texte d'Eusébe pourrait porter la signature d'Au- 
gustin, voire celle de Scevola. 

Mais le début du livre IV est plus formel encore. Les Grecs introduisent 
dans leur théologie une triple division : la premiére est la théologie my- 
thique, qu'Eusèbe préférerait nommer « historique », et que les poètes 
inventent au gré de leur imagination ; ensuite vient la théologie physique 
ou spéculative, objet de la recherche des philosophes, qui la raccordent 
à la précédente en la présentant comme le résultat d'une interprétation 
allégorique des mythes ; la troisiéme place appartient à la théologie poli- 
tique, qui a force de loi dans chaque cité et s'impose rigoureusement au 
nom de la tradition. Voici comment s'exprime précisément Eusèbe : 
« Ils divisent en effet l'ensemble de leur systéme de théologie en trois 
titres assez généraux (rò wav tis ÜeoXoyías aùr@v eldos eis tpla 
yevırwrepwv dvatpodow)®, à savoir la théologie mythique (rò uvdırdv) 


61. Eus®ÈBE, Prep. euang. III 17,1-2, éd. Mras I p. I57,3-9. 
62. Gifford (Eusebii Pamphili Euvangelice Preparationis libri XV; ... recensuit... E. H. Grr- 
FORD, IV : Note, Oxonii 1903, p. 135) observe que le rapport eldos-yerirwrepov est ici l'inverse 
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traitée par les poètes tragiques, la théologie physique (rò $voucóv) 
découverte par les philosophes, celle enfin qui est garantie par les lois 
et observée dans chacune des cités et des régions [...] La théologie 
historique (rò ioropıröv) est appelée par eux mythique, et celle qui 
transcende les mythes (rò éravaBeBnkos ro)s vous), ils la nomment 
physique, ou spéculative (dewpnrırov), ou de tout autre nom qu'il leur 
plait [...] La troisiéme [...], à savoir celle qui est établie dans les diffé- 
rentes cités et régions, est appelée par eux politique (moAırırdv) |...) 
Pour la premiére forme de leur théologie, celle qui est historique ou 
mythique, que le premier poéte venu la dispose à son gré, et qu'un philo- 
_ Sophe fasse de méme pour la deuxième forme, qui nous a été livrée par 
l'interprétation allégorique des mythes dans un sens plus physique (Sid 
THS TOV pÜ0wv Pvorkwrépas aAAnyopias ); quant à la troisiéme forme, 
— que leurs magistrats, en raison de son caractére à la fois ancien et 
politique, ont prescrit par des lois d’honorer et d’obsetver, — que nul 
poéte, disent-ils, que nul philosophe n'y touche ; mais que chacun, aussi 
bien dans les campagnes que dans les cités, continue à s'aligner sur les 
coutumes qui ont prévalu depuis l'Antiquité, et obéisse aux lois de ses 
peéres99 y>. 

Aucun des textes grecs cités jusqu'ici sur la tripartition de la théologie 
n'est plus riche que celui d'Eusébe, ni plus proche des exposés de Scevola 
et de Varron. Comme chez Varron, la division n'intervient pas seule- 
ment ici entre les dieux ot les différentes sources de leur culte, mais 
à l’intérieur de la « théologie » elle-même. Les adjectifs caractéristiques 
de chacun des groupes sont les mémes de part et d'autre : Augustin 
citant Varron (bien plutót, nous l'avons vu, que d'hypothétiques 
«Grecs ») parlait de theologian mythicen, physicen, politicen ; Eusèbe 
restitue les adjectifs grecs, ceux-là mémes qui devaient se trouver 
sous la plume de Varron, eidos uvdırov, dvotkov, moAırıröv. Les auteurs 
de chacune de ces théologies n'ont pas varié :. pour Eusébe comme 
pour Scevola, Varron, Plutarque et Dion Chrysostome, ce sont toujours 
les poétes, les philosophes et les législateurs ; dans la derniére catégorie, 
les dpyovres d'Eusébe rejoignent les principes ciuitatis de Scavola, 
de méme que sa notation sur les poétes tragiques cadre avec la 
relation que Varron établissait entre la théologie mythique et le théátre. 
Il est donc à croire que, aprés Plutarque et Dion, mais plus claire- 
ment qu'eux, Eusébe rapporte la tripartition théologique méme à 
laquelle s'étaient intéressés Scevola et Varron. La similitude des 
termes employés de part et d'autre conduit méme'à se demander si la 
Préparation évangélique ne pourrait étre l'une des sources des déve- 


du rapport technique habituel, selon lequel c'est le yévos qui enveloppe Pelos comme l’une 
de ses parties. ie 
63. Prep. euang. IV 1,2-4, p. 161,9-162,16. 
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loppements d’Augustin sur la théologie tripartite de Varron, singuliè- 
rement si les « Grecs » de la Cité de Dieu, VI, 12 ne renverraient pas au 
personnage d’Eusébe. A vrai dire, ce dernier n’est pas un inconnu pour 
Augustin, qui en avait lu V Histoire ecclésiastique dans la traduction de 
Rufin et la Chronique dans le remaniement de Jéróme**. Mais la bonne 
règle en ce domaine est de n’admettre comme utilisés par Augustin que 
les textes grecs auxquels il pouvait accéder en traduction latine ; or 
on ne connait aucune trace d'une telle traduction de la Préparation 
évangélique ; le seul argument que l'on pourrait avancer en faveur d'une 
connaissance par Augustin de la Préparation se fonde sur l'exploitation, 
dans la Cité de Dieu, X, 11, d'un passage de la Lettre à Anébon de Por- 
phyre également rapporté dans la Préparation, V, 10 ; mais cet argument 
méme perd toute portée dés lors que l'on admet, comme il faut proba- 
blement le faire, qu'Augustin avait en main une traduction latine de cet 
opuscule de Porphyre, qui le dispensait évidemment d'avoir recours 
à l'hypothétique intermédiaire d'Eusébe$?. Dans ces conditions, pour 
en revenir à la théologie tripartite, il faut penser que les « Grecs » auxquels 
semble se référer Augustin ne désignent pas une autre source que Varron 
lui-méme employant des mots grecs. 

Non seulement le témoignage d'Eusébe se rencontre avec les indications 
de Plutarque et de Dion, et, au delà, avec les exposés de Scaevola et de 
Varron ; il présente encore l'intérét de les compléter sur quelques points. 
Il note le caractére arbitraire de la théologie mythique, et méme de la 
théologie physique ; mais celle de la cité est intangible et garantie par 
les lois, à cause de son ancienneté et pour sauvegarder la continuité des : 
traditions. Eusébe ajoute à ses prédécesseurs d'intéressantes précisions 
de vocabulaire : la théologie mythique est également dite « historique », 
sans doute à cause de sa nature concréte ou de sa prétention à l'histo- 
ricité ; celles des philosophes est appelée « spéculative », par suite de 
l'effort rationnel qu'elle met en œuvre. Comme le fera Augustin, Eusèbe 
attribue la théologie physique à l'intervention de démons trompeurs ; 
mais il étend leur róle à celle des poétes. Toutefois son principal apport 
consiste à relier la théologie mythique à la théologie physique, en présen- 
tant celle-ci comme le résultat de l'application à celle-là de l'interpréta- 
tion allégorique ; la théologie physique n'est pas une construction gra- 
tuite des philosophes, mais le fruit de leur effort en vue de sauver la 
théologie des poétes (et aussi celle de la cité) par une interprétation 
rationnelle des mythes et des cultes; c'est assurément la raison pour 
laquelle elle peut étre dite « spéculative », tandis que la théologie mythique, 
dénuée d'interprétation et laissée à son seul sens littéral, aurait une 


64. Cf. B. ALTANER, Augustinus und Eusebios von Kaisareia. Eine quellenkritische Untersu- 
chung, dans Byzantinische Zeitschrift, 44, 1951, p. r-6. 

65. Cf, P. COURCELLE, Les lettres grecques en Occident, de Macrabe à Cassiodore?, Paris 
1948, p. 173, et ALTANER, art. cil., p. 5-6. 
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allure « historique »; cette conception de la théologie des philosophes 
comme constituée par un essai d’interprétation des deux autres se trouve 
développée par Varron, et Augustin en fera un aliment de sa polémique. 


Aétius. — Nous trouvons enfin trace de la tripartition dans les Placita 
d'Aétius, doxographe qui appartient vraisemblablement à la fin du 
1er siècle ou au début du me. Comme le Discours de Dion Chrysostome, 
le chapitre d'Aétius recherche D’ou les hommes ont tiré la notion des dieux 
(IIó0ev évvovav Eoxov Be®v avOpwror) ; il expose que, selon les stoiciens, 
l'origine principale de cette notion dans l'esprit humain réside dans le 
spectacle de la beauté de l'univers ; aussi est-ce à bon droit que les théo- 
logiens, distinguant trois formes dans la vénération des dieux, mettent 
au premier rang la piété physique des philosophes, aprés laquelle viennent 
la piété mythique des poétes et la piété légale ordonnée par la cité : « La 
notion de Dieu a été empruntée d'abord à la beauté du spectacle du 
monde [...] C'est pourquoi ceux qui ont transmis le culte des dieux nous 
l'ont exposé selon trois formes (ŝa tpidv eiö@v), dont la première est 
physique (voo), la deuxième mythique (uv0ixod), la troisième rede- 
vable au témoignage des lois. La forme physique est enseignée par les 
philosophes, la mythique par les poètes, et la légale (rò vopuxóv). est 
sans cesse maintenue par chaque cité66 ». Ce texte s'accorde à ceux de 
Plutarque, de Dion et d'Eusébe, qui d'ailleurs lui sont postérieurs et s'en 
inspirent probablement ; comme eux, il reproduit l'essentiel de la tri- 
partition de Varron. L’ordre d'énumération des trois théologies n'y est 
pas lordre habituel mythique-physique-légale ; mais le fait qu'Aétius 
commence par la théologie physique s'explique suffisamment par son 
dessein d'invoquer la tripartition à l'appui de l'origine cosmique de la 
notion de Dieu. Plus intéressantes sont ses notations sur la provenance 
de la théologie tripartite ; il la présente, non comme sa découverte per- 
sonnelle, mais comme l'objet d'une tradition, et son mapaðóvres est 
l'équivalent du tradita de Scevola ; de plus, tout le chapitre étant con- 
sacré à exposer l'origine de la notion de Dieu selon le stoicisme, le déve- 
loppement sur la tripartition qui s'y insére parait étre donné pour une 
doctrine stoicienne. 


On peut donc tenir pour acquis que ces quatre témoignages grecs 
concernent la théologie tripartite dont s'occupaient Scevola et Varron. 
La question se pose maintenant de savoir s'ils dépendent des exposés 
mémes des deux théologiens romains. Une telle filiation serait possible 
chronologiquement, puisque le plus ancien d'entre eux, Aétius, est lar- 
gement postérieur à Varron; de plus, l'auteur des Antiquités divines 


66. AÉTIUS, Placita I 6,2-9, dans DIELS, Doxogr. p. 293 a 1-295 a 14 (= ARNIM II 1009 
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est bien connu de Plutarque, qui le cite plusieurs fois dans ses Questiones 
romane®’ ; un passage de la Vie de Numa, 8, montrerait méme88 que 
Plutarque connaissait les développements de Varron sur la religion ro- 
maine primitivement dénuée de représentations anthropomorphiques 
des dieux ; il pourrait donc se faire que, tout comme Plutarque, Aétius, 
Dion et Eusébe aient eu communication des idées de Varron sur la division 
de la théologie, et qu'ils s'en soient inspirés. Mais cette vue des choses, 
théoriquement possible, a peu de chances d'étre fondée, et pour plusieurs 
raisons. D'une part, les textes grecs qui viennent d'étre cités, tout en 
traitant évidemment du méme sujet, ne reproduisent pas la doctrine de 
Varron telle que la rapporte Augustin avec une fidélité d'ensemble qui 
ne peut étre mise en doute; parfois ils y ajoutent, tel Dion qui intro- 
duit la distinction non-varronienne de l’inné et de l’acquis, tel encore 
Eusébe qui innove en matiére de vocabulaire technique ; plus souvent ils 
omettent des éléments varroniens essentiels ; ainsi l'estimation comparée 
de chacune des trois théologies, qui faisait le fond de l'exposé de Varron, 
est passée sous silence; la condamnation par Eusébe des théologies 
mythique et physique ne saurait en effet en étre une trace, tant elle est 
loin de la recouvrir, et procéde d'une évaluation spécifiquement chré- 
tienne. D'autre part, Aétius et les autres n'indiquent aucune origine 
romaine de la tripartition ; tout au contraire, Eusébe lui assigne formelle- 
ment une source grecque. Comme 1l reste que c'est bien la méme tripar- 
tition dont il s'agit d'un cóté et de l'autre, l'hypothése s'impose d'une 
commune source grecque à laquelle seraient redevables d'une part Scevola 
et Varron, d'autre part Aétius, Plutarque, Dion Chrysostome et Eusébe, 
soit que les trois derniers remontent directement à cette source, soit 
qu'ils s'y rattachent par l'intermédiaire d'Aétius. 


IV. — LES SOURCES DE LA THÉOLOGIE TRIPARTITE 
DE VARRON 


La théologie tripartite de Varron procéderait donc d'une source grecque. 
A vrai dire, divers indices le laissaient prévoir dans les témoignages 
chrétiens relatifs à cet auteur. Lorsque Tertullien déclare qu'il choisit 
pour cible la classification de Varron parce qu'elle offre l'avantage de 
récapituler /outes les classifications antérieures, n'est-ce pas que la tri- 
partition varronienne continue une tradition que Scevola ne saurait 
constituer à lui seul ? Sans doute Tertullien, s'il mentionne clairement 
l'existence de prédécesseurs de Varron, n'indique pas qu'il s'agisse de 
Grecs. Mais cette précision est fournie par Augustin lorsqu'il affirme 


67. Cf. K. ZIEGLER, art. Plutarchos, dans R.E., 4x. Halbbd., 1951, Col. 86r. 
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que deux au moins des trois théologies étaient, chez Varron, désignées 
par des adjectifs grecs, et nous avons vu que les théologiens « grecs » 
donnés dans la Cité de Dieu comme des partisans de la tripartition se 
réd uisaient probablement à Varron parlant grec ou invoquant des auto- . 
rités grecques. 


Deux oppositions classiques. — On voit bien à partir de quels thémes 
généraux la théologie tripartite a pu apparaitre en Gréce. Deux distinc- 
tions au moins, trés répandues, ont pu lui donner naissance. D'abord 
l'opposition entre dos et vópos, classique au moins depuis la sophis- 
tique ; dans le Gorgias de Platon, Calliclés reproche à Socrate d'invoquer 
des « sophismes de tribune » en disant que « le plus souvent, la Nature 
et la Loi se contredisent$? »; transportée dans le domaine religieux, 
cette antithése donne facilement lieu à la distinction entre la théologie 
« physique » et la théologie « légale », qui ne vont pas toujours de pair. 
Une autre opposition familiére aux Grecs était celle de la Vérité et de 
l'Opinion, aAndeıa et Sofa ; outre la place qu'elle occupe dans la pensée 
de Platon”, cette distinction commande toute une tendance exégétique 
parmi les commentateurs d'Homére : le cynique Antisthéne, imité et 
amplifié par le stoicien Zénon, tenait que les poémes homériques étaient 
écrits tantôt selon l'opinion, tantôt selon la vérité (ra uev Kata Oó£av, 
ra de kara aAndeıav), c'est-à-dire qu'ils devaient être compris tantôt 
comme de purs récits, tantót comme l'indication d'un enseignement théo- 
rique caché, d'ordre essentiellement physique*? "*, Selon qu'ils autorisaient 
l'une ou l'autre interprétation, les vers d'Homère passaient donc, soit 
pour simplement narratifs ou « mythiques », soit pour chargés d'une 
signification scientifique profonde, c'est-à-dire pour « physiques »; et 
l'un des arguments de la critique chrétienne, pour discréditer la théologie 
homérique, sera de montrer qu'elle reste vaine dans un cas comme dans 
l’autre : si les récits d'Homére relatifs aux dieux sont « mythiques », 


dira par exemple l'apologiste Aristide”!, ils ne sont pas autre chose que 


des mots ; mais s'ils sont « physiques », ils cessent de concerner les dieux. 
On comprend ainsi comment, introduite en matiére religieuse, la vieille 
distinction de la 8ó£a et de l’aAndeıa a pu engendrer la séparation de la 
théologie « mythique » et de la théologie « physique » ; si nous lui ajoutons 
les virtualités de l'opposition @uos-vouos, nous voilà à peu prés en 
possession de la tripartition théologique de Varron. 


69. PLATON, Gorgias 482 e ; cf. encore Protagoras 337 cd ; sur l'importance de cette antithése 
ahez Protagoras, voir E. DUPRÉEL, Les Sophistes, dans Biblioth. scientifique, 14, Neuchatel 
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70. Par exemple Banquet 218 e : dvri d0Ens aAndeıav. 
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Origines stoiciennes. — Cette derniére remarque présente l'avantage 
d'indiquer dans quelle direction plus précise il convient de rechercher les 
sources grecques de la tripartition varronienne. Car l'application à la 
théologie d'Homére de l'antithése Sofa-aAndeıa est caractéristique du 
stoicisme. Or, s'il est vrai que cette antithése peut étre regardée théori- 
quement comme le fondement de la distinction entre théologie mythique 
et théologie physique, c'est du cóté stoicien qu'il faudrait chercher l'ori- 
gine de la tripartition tout entiére. Cette direction de recherche se trouve 
confirmée par plusieurs indices. L'un d'eux réside dans la sympathie de 
Varron pour la philosophie stoicienne : c'est en son nom, nous l'avons vu, 
que, tout en empruntant à Scevola le principe même de la tripartition, 
il défend contre lui la théologie physique, tient pour l'origine humaine des 
héros divinisés, et bannit de la vraie religion les représentations anthro- 
pomorphiques des dieux. Un autre indice est plus formel en faveur de la 
provenance stoicienne des trois théologies : lorsque Varron, au témoi- 
gnage de Tertullien, cite une tripartition des dieux qui rappelle fort la 
sienne propre, l'auteur en est le stoicien Dionysius, maitre de Posidonius. 
Et Aétius ne va pas dans un sens différent quand il fait mention de la 
théologie tripartite, ainsi que nous l'avons vu, dans un contexte nommé- 
ment stoicien. Pas davantage Plutarque, qui invoque la méme tripartition 
à l'appui d'un éloge de l'Amour dont il emprunte plusieurs matériaux 
au stoicisme. 

Une derniére preuve, plus indirecte, de l'origine stoicienne de la tri- 
partition peut être demandée à un passage du Ier livre du De natura 
deorum de Cicéron ; l’académicien Cotta y critique la théologie épicurienne 
qui vient d'étre défendue pai Velléius, et selon laquelle les dieux ont une 
figure humaine (humanas esse formas deorum)? ; pour combattre cette 
conception, Cotta emprunte des arguments, non point à son maitre 
Carnéade, mais à la doctrine stoicienne qui, on l'a vu, rejetait toute repré- 
sentation anthropomorphique des dieux ; sa conclusion n'est certes pas 
stoicienne, mais pénétrée d'athéisme : « Si donc les dieux sont dépourvus 
de corps humain, comme je l'ai montré, s'ils n'ont pas davantage de 
corps (astral), comme tu en es bien persuadé, pourquoi hésiter à nier 
leur existence ? 73» ; mais le raisonnement par lequel il arrive à la première 
prémisse de cette conclusion porte la marque du Portique. Or, dans le 
courant de ce raisonnement, Cotta est amené à introduire des distinc- 
tions qui rappellent celles de la théologie tripartite ; voici comment il 
explique que l'on ait pu en venir à rendre un culte aux images anthropo- 
morphiques des dieux : « Qui a jamais été assez aveugle dans l'examen de 
ces questions pour ne pas voir que, si l'on a conféré aux dieux ces formes 
humaines, c'est ou bien par un calcul d'hommes sages (consilio quodam. 


72. CICÉRON, De natura deorum I 27,76, éd. Mayor I p. 26, II. 
73. Ibid., 30; 85, p. 29, 22-24. 
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Sapientium), pour amener plus facilement les esprits mal dégrossis à 
renoncer à leur vie dépravée et à honorer les dieux, ou bien par supers- 
tition, pour qu'il y eût des effigies dont la vénération püt passer pour 
donner accés aux dieux eux-mémes. L’usage de ces figures fut développé 
par les poétes, les peintres, les artistes ; car il n'était pas facile de repro- 
duire sous une autre forme que l'humaine des dieux qui agissent, qui 
s'appliquent à quelque entreprise"* » ; dans ces conditions, on comprend 
que, « dés l'enfance, nous nous représentions Jupiter, Junon, Minerve, 
Neptune, Vulcain, Apollon et les autres dieux sous les traits que peintres 
et sculpteurs ont voulu leur.donner, et cela n'est pas seulement vrai pour 
leurs traits, mais pour leurs attributs, leur âge, leur vêtement "5 ». 

Point n'est besoin de forcer ces textes pour voir que les sages qui ont 
instauré le culte des images divines comme un moyen de toucher les 


masses fermées à une religion plus spirituelle, sont apparentés aux fonda- 


teurs de la théologie politique ; de méme les poétes qui, comme les autres 
artistes, favorisent la superstition et l'erreur en représentant les dieux 
comme des hommes aux prises avec la vie, en leur prétant une silhouette 
concréte et individualisée, sont bien les promoteurs de la théologie mythi- 
que. Mais, continue Cotta, les images des dieux ne feront pas illusion 
au vrai philosophe : « N'est-il pas honteux pour un physicien, qui doit 
explorer la nature et la traquer comme un gibier (physicum, id est specu- 
latorem uenatoremque nature), de demander un témoignage véridique 
à des esprits adonnés à la coutume ? 6 » ; il devrait comprendre au con- 
traire que, par un décret de la nature, aucun animal ne congoit de beauté 
parfaite hors de sa propre espéce, et que c’est.la raison pour laquelle 
l'homme se représente les dieux à son image : « Quoi d'étonnant dés lors, 
si la méme loi enjoint (si natura prescripsit) à l'homme de ne rien con- 
cevoir de plus beau que l'homme, que, pour cette raison, nous concevions 
les dieux semblables aux hommes ? 77». On n'aura pas manqué de recon- 
naítre, dans ces « physiciens » qui recherchent et discernent la « nature » 
des choses, sans s'arréter aux coutumes ni aux mythes, l'indication des 
adeptes de la théologie physique, qui ne soumettent leurs dieux ni aux 
fables des poétes, ni aux impératifs de la cité. Il y aurait ainsi, dans ces 
quelques pages de Cicéron faisant discourir Cotta, une mention déguisée, 
mais perceptible, des trois divisions de la théologie ; or Cotta, dans son 
effort pour dépouiller les dieux de toute altération anthropomorphique, 
exprime moins la position de la nouvelle Académie que celle du Portique ; 
plusieurs de ses formules (mais non sa conclusion derniére, sceptique et 
athée) auraient pu étre signées de Zénon ou de Chrysippe, telle celle-ci : 


74. Ibtd.,. 27,77; P- 20, 18-26, 
75. Lbid., 29,81, p.28, 12-15. 
76. Ibid., 30,83, p. 29, 1-3. 
7.7. Lbid., 27, 77, Ds 275 3-5- 
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« Il est absolument faux qu'aucune autre forme que l'humaine ne se 
présente à nous quand nous réfléchissons à Dieu? »; et le fait qu'un 
rappel de la théologie tripartite soit introduit à la faveur d'un tel déve- 
loppement donne à penser qu'elle en est solidaire, et stoicienne comme lui. 
Ce dernier argument, à lui seul, serait insuffisant ; mais, ajouté aux autres, 
il établit fortement que Scevola et Varron doivent leur tripartition à la 
philosophie stoicienne"?. 


Panétius ou Posidonius ? — Mais est-il possible de préciser cette 
origine stoicienne, de la désigner d'un nom, ou du moins de lui assigner 
une époque ? On l'a cru, on a parlé du moyen stoicisme et cité le personnage 
de Panétius. Examinons briévement les preuves que l'on a produites 
à l'appui de cette attribution. C'est d'abord la présence, dans le premier 
livre du De republica de Cicéron, d'une nouvelle allusion à la tripartition 
de la théologie; Scipion et Lélius, discutant de la meilleure forme de 
l'autorité dans l'État, recherchent l'origine de la croyance unanime à 
Jupiter roi des dieux et des hommes ; Scipion en discerne une triple pro- 
venance : ou bien elle a été établie par des hommes d'État (a principibus 
rerumpublicarum) qui lont jugée utile à la vie (ad utilitatem mie), 
et ont voulu suggérer par là que la monarchie est le meilleur régime 
politique; ou bien elle constitue une histoire fabuleuse (fabularum 
similia) et erronée, répandue par des ignorants ; ou bien enfin elle émane 
de savants universellement réputés (communes doctores) à qui une étude 
approfondie de la nature de toutes choses (natura omnium rerum peruesti- 
ganda) a appris qu'une intelligence gouverne l'univers??. Il est vrai- 
semblable que ces lignes contiennent une référence à la théologie tripar- 
tite des stoiciens ; or, l'autorité de Panétius est souvent invoquée par 
Cicéron tout au long du Ie livre du De republica ; rapprochant ces deux 
constatations, on peut conclure que la tripartition elle-méme a eu pour 
promoteur Panétius8!, 

D'autres indices inclinent plutót vers Posidonius, d'ailleurs contempo- 
rain et éléve de Panétius ; car Posidonius serait à l'origine d'une troi- 
siéme allusion à la théologie tripartite que l'on peut découvrir sous la 
plume de Cicéron. Il s'agit encore du Ie livre du De matura deorum, 
mais cette fois de l’argumentation de l'épicurien Velléius ; venant d'expo- 
ser la théologie physique de Chrysippe et les artifices dont.il use pour la 


78. Ibid., 29, 81, p. 28,9-10. 

79. Ce point est couramment admis aujourd'hui, sans avoir jamais fait l'objet.d'une démons- 
tration précise. Cf. B. DE BORRIES, Quid ueteres philosophi de idolatria senserint, diss. Göttingen, 
1918, p. 43 (p. 43-50 : De tripertita theologia) ; M. POHLENZ, Die Stoa, I, Göttingen, 1948, p. 198 
et 262 ; II, 1919, p. 100 et 135 ; M. P. NILSSON, Geschichte der griechischen Religion, II : Die 
hellenistische und römische Zeit, dans Handbuch der Altertumswissenschaft, V 2, 2, München, 
1950, p. 267-268. 

80. CICERON, De republica I 36,56, éd. Keyes, p. 22-84. 

81. Cf. BORRIES, op. cit., p. 45. 
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retrouver chez les plus anciens poétes, Velléius déclare qu'il ne s'agit pas 
là de jugements philosophiques, mais de réves délirants (non philoso- 
phorum iudicia, sed delirantium somnia), aussi absurdes que les récits 
des poétes à la douceur traitresse, que les prodiges des mages et que les 
opinions inconsistantes de la foule ; toujours selon Velléius, bien autrement 
fondée serait l’affirmation d'Épicure que la nature méme (ipsa natura) 
a imprimé dans tous les esprits la notion des dieux®?, que, de par sa nature 
(omnium natura), tout homme reconnaît leur existence; telle serait 
l'origine de.la croyance aux dieux, et non point dans une institution, 
dans une coutume ni dans une loi (non instituto aliquo aut more aut lege)82. 
On reconnait facilement dans ce texte un recours voilé à la tripartition 
théologique : c'est la théologie mythique des poétes dont Velléius récuse 
Vabsurdité chez les stoiciens ; l'attitude qu'il exalte chez Epicure, et 
qui consiste à faire fonds sur l'étude de la nature, correspond à la théologie 
physique des philosophes ; enfin, quand il nie l'origine institutionnelle 
ou légale de la croyance aux dieux, c'est la théologie politique de la cité 
qu'il écarte. Mais, dit-on, ce passage de Cicéron refléte l'enseignement 
de Posidonius, à qui il reviendrait par conséquent d'avoir instauré la 
tripartition de la théologie® et de l'avoir transmise à Varron. Cette filia- 
tion de détail ne serait d'ailleurs qu'un exemple précis d'une dépendance 
plus générale, par laquelle Varron, pour l'ensemble de sa théologie, serait 
tributaire de Posidonius ; telle est la conclusion qui a été tirée85. de la 
constatation d'un certain nombre de ressemblances doctrinales entre les 
fragments de Varron et le De natura deorum de Cicéron, qui aurait fait 
de larges emprunts, spécialement visibles dans la premiére partie du 
livre II, au traité de Posidonius Tepi 0e@v. 

` Non seulement Varron devrait à Posidonius de connaître le fait méme 
de la tripartition ; mais il lui aurait encore emprunté ses vues sur la 
communication qui s'établit entre les trois théologies ainsi distinguées. 
Nous avons vu en effet que, à la différence de Scevola qui élevait des 
cloisons infranchissables entre la théologie civile et les deux autres, 
Varron lui assigne une situation intermédiaire qui lui permet de profiter 
des acquisitions de la théologie fabuleuse et de la théologie naturelle. 
Or, une idée analogue s’observe dans le plaidoyer stoicien de Balbus 
au II? livre du De natura deorum : la théologie que Balbus tient pour véri- 
table est la théologie physique, qui accorde aux astres la nature divine ; 
mais il admet la validité d'une autre conception, rapportée aux sages 
grecs et aux anciens Romains, selon laquelle la dignité divine est trans- 


82. Comparer avec les vues de Dion Chrysostome sur le caractére inné de l'idée de Dieu ; 
Dion aurait donc mêlé l'innéisme épicurien et la tripartition stoicienne. 

83. CICERON, De natura deorum, Y 16,42-17,44, éd. Mayor I p. 15, 29-16, 24. La méme 
théorie est exposée par CICÉRON dans les Tusculanes I 13,30. 

84. Position de AGAHD, op. cit., p. 84-86, reprise par BORRIES, op. cit., p. 46. 

85. Par AGAHL, p. 92. 
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portée à des produits de la nature plus humbles, mais fort utiles, et méme 
à des hommes qui ont été des bienfaiteurs sociaux : « Beaucoup d'autres 
réalités naturelles, par suite de leurs grands bienfaits, ont regu non sans 
raison, des plus sages Grecs et de nos propres ancétres, le rang et le nom 
de dieux 86 »; de méme, « la vie courante et la coutume générale ont 
entrepris de porter au ciel, aussi bien par le bruit de leur renommée 
qu'en faisant intervenir une décision, les hommes qui ont rendu d'in- 
signes services” »; on voit que ces pratiques anciennes, entérinant des 
coutumes et sanctionnées par des dispositions législatives, entrent dans 
la théologie civile; celle-ci sortirait donc de la théologie physique, par 
une extension aux produits naturels et aux grands hommes de la nature 
divine, jusque là réservée aux astres pour leur róle bienfaisant. 

La méme théologie physique, continue Balbus, se préte à une autre 
transformation, quand elle donne lieu, sous la plume des poétes, à une 
multitude de dieux anthropomorphes dont se nourrit la superstition : 
« Pour une autre raison encore, d'ordre physique, s'est répandue une 
multitude innombrable de dieux qui, revétus d'une forme humaine, 
ont approvisionné les fables des poétes et bourré la vie des hommes de 
toute sorte de superstitions 88 » ; c'est précisément l'origine physique de 
- ces mythes qui permet à l'exégése d'y retrouver, malgré leur immoralité, 

un enseignement authentique, et la mythologie est fille de la physique : 
« Ne voyez-vous donc pas que c'est une connaissance exacte et profitable 
des réalités physiques qui a amené la raison à imaginer des dieux fictifs ? 
Tel est le processus qui engendra ces croyances fausses, ces erreurs brouil- 
lonnes, ces superstitions tout juste bonnes pour des vieilles femmes ?? ». 
Balbus entend par là que la théologie fabuleuse des poétes découle de la 
théologie physique, qu'elle en est une adultération propre à flatter le 
goüt populaire du merveilleux, mais qu'il y subsiste, déguisée, une con- 
ception valable des dieux ; ce glissement du physique au mythique cons- 
titue d'ailleurs un cas particulier de la perversion corruptrice (Staorpobr) 
que les stoiciens observaient dans l'humanité tout entière 99, 

A vrai dire, ces vues de Balbus ne recouvrent pas exactement celles 

‚de Varron sur l'influence réciproque des diverses théologies ; l'un et 
l'autre admettent que la théologie physique débouche dans la théologie 
civile; mais Varron ne dit pas, comme fait Balbus, que la théologie 
fabuleuse soit redevable à la théologie physique; et Balbus ne dit pas 
davantage, comme fait ‚Varron, qu'elle inspire la théologie civile. Il 
reste qu'ils s'accordent, non seulement sur l'existence des trois théologies 
(que Balbus ne nomme pas, mais distingue clairement), mais sur le fait 


86. CICERON, De natura deorum, II 23,60, éd. Mayor II p. 22, 17-19. 
87. Ibid., II 24,62, p. 23, 12-14. 

88. Ibid., II 24,63, p. 23, 24-27. 

89. Ibid., II 28,70, p. 26, 25-28. 

go. Voir les témoignages réunis par ARNIM III 228-236, p. 53-56. 
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de leur interaction. Mais Cicéron, nous dit-on?!, aurait construit le discours 
de Balbus à l'aide de matériaux fournis par Posidonius, nouvelle preuve 
que celui-ci aurait élaboré à la fois la division des trois théologies et la 
théorie de leurs rapports mutuels. | 

Un dernier argument en faveur de l'origine posidonienne de la tripar- 
tition se laisse tirer du témoignage dont nous avons signalé la présence 
dans les Placita d'Aétius; Diels a en effet démontré® que ce recueil 
doxographique relativement récent puisait dans les Vetusta placita 
réunis par un disciple de Posidonius ; par conséquent la tripartition, 
qu'Aétius semble mettre à l'actif de stoiciens non précisés, pourrait bien 
émaner de Posidonius lui-méme. Est-ce à dire que la candidature de 
Panétius soit définitivement écartée par les auteurs de cette Quellen- 
forschung ? Il conserve en sa faveur le fait que Scevola a joué un róle 
d'intermédiaire dans le cheminement de la tripartition jusqu'à Varron, 
méme si celui-ci ne l'a pas entiérement suivi ; or, l'on sait que Panétius 
jouissait d'une grande autorité dans le milieu de Cicéron et de son ami 
le pontife Scaevola, lequel est méme présenté parfois comme le disciple 
de Panétius?? ; ce serait une raison de penser que la théologie tripartite, 
dont historiquement la premiére mention expresse se rencontre chez 
Scevola, est une création de Panétius®, La dualité Panétius-Posidonius 
revét d'ailleurs une médiocre importance ; l'essentiel est de retenir que, 
de l'avis de toute une école d'historiens, la tripartition de la théologie 
représenterait une acquisition du moyen stoicisme. 


Plutôt l'ancien stoicisme. — Qu'en est-il de cette hypothèse ? Elle 
participe de la fragilité propre à l'engouement qui entourait, il y a cinquante 
ans, le personnage de Posidonius. En réalité, s'il semble acquis que les 


différents textes de Cicéron qui viennent d'étre cités (et bien d'autres) 


portent la trace de la tripartition de la théologie, il est impossible d'en 
attribuer avec certitude la substance à l'enseignement de Posidonius ou 
de Panétius® ; le fait que tel dialogue cicéronien cite plusieurs fois leur 
nom ne permet pas de conclure qu'ils en inspirent une page oü ils ne sont 
pas mentionnés. L’affirmation d'une influence générale de Posidonius sur 


^ 


la théologie de Varron est elle-même sujette à caution, et la formation 
de l'auteur des Antiquités divines reléve bien davantage du moyen plato- 
nisme de Xénocrate et d'Antiochus d’Ascalon®. On peut à la rigueur 


9r. Cf. BORRIES, op. cit., p. 47- 50. 

92. DIELS, Doxogr., p. 45 Sq., 224 Sq., etc. 

93. These de A. SCHMEKEL, Die Philosophie der mittleren Stoa, Berlin, 1892, p. 446. 

94. Cf. BORRIES, p. 46. 

95. Une constatation le montre bien pour Panétius : le passage du De republica de Cicéron, 
dans lequel Borries discernait la griffe de Panétius, n'a pas été retenu dans les Panaetit Rhodii 
fragmenta collegit... M. VAN STRAATEN, Leiden, 1952. 

96. Comme le montre BOYANCE, art. cit., p. 74 sd 
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admettre que la tripartition, dans sa formulation précise, ait été agencée 
par le moyen stoicisme ; mais il faut reconnaitre que, dans ce cas, Panétius 
et Posidonius n’ont fait que mettre au point une distinction plus ancienne ; 
car le fond méme de la théologie tripartite, à savoir la confrontation de la 
théologie physique et de la théologie mythique, et la récupération de 
celle-ci par celle-là, remonte bien plus haut. Dés son origine, avec Théagéne 
et Métrodore, l'interprétation allégorique des poétes s'est assigné pour 
but de découvrir, sous l'écorce du mythe, un enseignement physique 
profond, qui avait donné lieu à l'affabulation poétique et pouvait étre 
retrouvé derriére elle ; à cette exégése allégorique des mythes correspond 
une allégorie paralléle des pratiques religieuses, qui apparaissent comme 
l'expression dramatisée d'un message d'ordre théorique. 

Mais qui ne voit que cette double interprétation allégorique, amplifiée 
et généralisée par les premiers stoiciens, est à la base de la distinction 
entre la théologie physique et les théologies mythique et politique, comme 
de l'effort pour sauver celles-ci en les rattachant à celle-là ? Varron ne 
S'est pas donné grand mal pour réhabiliter la théologie des poétes ; mais, 
dans son application à maintenir la théologie de la cité en la présentant 
comme l'émanation populaire de la théologie des philosophes, il rejoint, 
non pas le moyen, mais au bas mot le premier stoicisme. Dans cette 
perspective, la tripartition théologique ne remonte pas seulement à 
Panétius et à Posidonius, mais pour le moins à Zénon et à Chrysippe. 
Scevola et Varron conservent néanmoins une certaine originalité, non 
point dans l'invention de la tripartition, mais dans son maniement et 
dans son usage; car les stoiciens classiques, dans leur distinction des 
trois théologies, se bornaient à une simple constatation objective et se 
gardaient d'y introduire aucune hiérarchie ; spécialement, ils s'abstenaient 
de toute condamnation des théologies civile et mythique, que l'inter- 
prétation allégorique sauvait du discrédit ; Scevola et Varron se livrent 
au contraire à une appréciation comparée des diverses théologies ; ils 
privilégient l'un la théologie civile, l'autre la théologie physique, ils 
disqualifient tous deux la théologie des poétes; ce faisant, ils utilisent 
la tripartition stoicienne à des fins qu'aucun stoicien, füt-ce l'éclectique 
Panétius, n'aurait pu ratifier”. 


Jean PÉPIN. 


Paris. 


97. Ce qui ébranle la conception d'un Scevola fidèle disciple de Panétius, comme l'a montré 
BOYANCÉ, p. 60, contre Schmekel. 


Maria Prophetin 


EINE STUDIE ZUR PATRISTISCHEN MARIOLOGIE 


Zum patristischen Bild Mariens gehórt der Ehrentitel : Maria Prophe- 
tin. Die kirchliche Tradition hat ihn zur Anrufung « Königin der Prophe- 
ten » gesteigert. Doch ist dabei der alte Inhalt vielfach für das glaubige 
Bewusstsein verloren gegangen. Gewiss ist die Aussage der Vater « Maria 
Prophetin » nicht zentral, sagt aber doch etwas aus über Mariens Verhalt- 
nis zu Gott und ihre Stellung im Heilswerk Christi. In sich gesehen ist die 
Mutter des Herrn eine Gestalt der « Erfüllung », weil sie Organ Gottes zur 
Herbeiführung der messianischen Zeit geworden ist. Darum kann die 
Prophetenwürde, soweit sie im eingeengten, unvollstandigen Sinne nur auf 
der begnadeten « Vorausschau » beruht, nur etwas Begrenztes für Würde 
und Stellung Mariens besagen. Die Prophetie gehórt jedoch auch der 
neutestamentlichen Ordnung an und darf nicht auf das « Voraussagen » 
als solches beschrankt werden. Sie gilt im NT geradezu als ein besonderes 
Zeichen der Erfüllung und des Anbruches der messianischen Heilszeit, wie 
es schon Prophet Joel verheissen hat (2,28). Darauf beruft sich auch 
Petrus in seiner Pfingstrede (Afg. 2, 17 f). Ausdrücklich wird darin auch 
die Frau als Tragerin dieser Geistgnade erwahnt, was manchen Vatern 
spáter zu erklarenden Einschrankungen Anlass gab. Andere aber hoben 
gerade die Tatsache der prophetischen Begnadigung des Frauenge- 
schlechtes eigens hervor. Maria aber erhàlt unter ihnen eine bevorzugte 
Stelle. Die Prophetengabe wird zum Ausdruck des Pneumatischen in 
ihrem Leben und Bild — ein Zug, der wegen seines echt neutestament- 
lichen Charakters nicht übersehen werden sollte. Um ihn hervorzuheben 
und deutlicher zu machen, berufen sich die Vater freilich nicht selten auf 
die grundlegenden Privilegien Mariens, vor allem auf Ihre Gottesmut- 
terschaft. Dennoch erlangt die Geistbegabung der Jungfrau von Naza- 
reth in der patristischen Theologie eine solche Figenfiille, dass sie als 
echte Ausgestaltung des Mariensbildes der Vaterzeit und der kirchlichen 
Uberlieferung aufgefasst werden darf. Auch die christliche Kunst hat das 
Bedeutsame dieses Zuges gefühlt und in dem weitverbreiteten Bild der 
« Jungfrau vom Heiligen Geiste » (auf der Brust der Madonna wird die 
Geisttaube dargestellt) einen tiefen religiösen Gedanken weitergegeben. 

In den folgenden Ausführungen, die vor allem die Vaterzeit berück- 


sichtigen, aber auch darüber hinausgreifen, untersuchen wir zuerst den 
5 


296 Ae GRIELMEIER 


Titel « Maria Prophetin » und dessen Begründung und heben dann seine 
Bedeutung für das kirchliche Marienbild hervor!. 


I. — DER TITEL « MARIA PROPHETIN » i 
UND SEINE BEGRUNDUNG IN DER THEOLOGIE DER VATER 


1. Das Magnificat 


Das Motiv, Maria Prophetin, mag in verhaltener Weise schon bei IGNA- 
TIUS VON ANTIOCHIEN aufklingen und zwar in seinem Brief an die Epheser 
(19, 1), da er von den « drei laut rufenden Geheimnissen » spricht?. Frei- 
lich ist dabei vorausgesetzt, dass der Ausdruck xpavy einen Hinweis 
auf ein charismatisches Wirken des Heiligen Geistes in sich enthält®. 


1. Zu den Quellen vgl. J.-J. Bourassé, Summa aurea de laudibus Beatissime | Virginis 
Marie, I-XIII (1862-1866), wo eine gewisse Anzahl von Stellen zum Prophetentitel Mariens 
zu finden ist (s. Index). Doch wurden die Váter, und z.T. auch die Früh-und Hochscholastik, 
für die vorliegende Studie neu durchsucht. Dazu war mit A. Schónmetzer S.J. in dankens- 
werter Weise besonders behilflich. Einige Hinweise verdanke ich auch P. Georg Söll. Dieneuere 
marianische Bibliographie hat offensichtlich keine monographische Untersuchung zu unserem 
Thema aufzuweisen. Vgl. G.M. BESUTTI, O.S.M., Bibliographia Mariana (Roma, 1950), und 
die Bibliographie des Marianum 1 (1939) 460-462 ; 2 (1940) 98-106 ; 3 (1941) 86-96. Sachlich 
kommen unserem Thema nahe : H. DU Manor, S.J., Maria, Etudes sur la Sainte Vierge I 
(Paris, 1949) und die darin veróffentlichten Untersuchungen : A. ROBERT, P.S.S., La Sainte 
Vierge dans l'Ancien Testament (p. 21-39) ; G. HILLION, La Sainte Vierge dans le Nouveau 
Testament (p. 41-68), wo freilich kein Hinweis auf den prophetischen Charakter des Magnificat 
ist); G. JOUASSARD, Marie à travers la patristique. Maternité, Virginité, Sainteté (p. 69-157, 
mit Bibliographie zur Mariologie der einzelnen Väter). Manche Texte finden sich bei F.A. 
v.LEHNER, Die Marienverehrung in den ersten Jahrhunderten (Stuttgart 1886?) ; Th. LIVIUS, 
The Blessed Virgin in the Fathers of the first six Centuries (London 1896) (hier benutzt in der 
deutschen Übersetzung von Ph. Prinz v. ARENBERG u. H. DHOM (Mainz 1901). Vgl. S. 167 ff. 
— Was die neueren Autoren über die prophetische Gabe Mariens bringen, ist kaum fórderlich. 
Vgl. J.B. TERRIEN, La mére de Dieu et la mére des hommes d'aprés les Pères et la Théologie, II 
(Paris, 1902), S. 3-66, wo über das Wissen Mariens; S. 296, wo von der Prophetie die Rede 
ist. G. M. ROSCHINI, O.S.M., Mariologie, II (Milano, 1942), S. 232 f. — Die kirchlichen 
Lehráussrungen über Maria gehen auf « Maria Prophetin » nicht nàher ein. Vgl. A. TONDINI 
Le Encicliche Mariane (Roma, 1950), wo im Index kein Hinweis auf den Titel zu finden ist. 
Ahnliches gilt von Academia Mariana Internationalis, Acta Congressus Mariologici-Mariani 
Rome, 1950 (Vol. I-XII, Rome, 1951-1953). — Wir wollen uns auch hier bewusst bleiben, 
dass es sich bei unserem Thema um eine ergànzende Fragestellung handelt, die nur im Gesamt- 
rahmen der Mariologie und Theologie einen Sinn hat. 

2. IGNATIUS ANTIOCH., Ad Eph. 19,1, ed. F. X. FUNK, Patres Apostolici I (Tübingen, 1891), 
229 : Kai EAadev tov dpxovra rod ai@vos Tovroun wapÜcvía Mapias kai.ó rokerós adrijs, 
opoiws kai 6 Üávaros rod kvpíov: rpía uvormpra Kpavyis, drwa Ev mouyia Beod émpáx0n. 

3. Vgl. E. PETERSON, Eis Oeds. Epigraphische, formgeschichtliche und religionsgeschichtliche 
Untersuchungen (Göttingen, 1926), S. 191 f. (Anm. 3) : « avarpalew ist ein für die enthusias- 
tische Rede charakteristisches Verbum... In Luk. 1, 42 ist dvedeóvgoev kpavyf ueydAg die 
Bezeichnung für ein aus dem hl. Geiste stammendes Reden[was nicht mit dem Enthusiasmos 
der Hellenen verwechselt werden darf]... Die Ausleger wissen mit einer solchen Wendung 
meistens nicht recht etwas anzufangen. Lagrange in seinem Kommentar (Paris, 1921), S. 42 
fragt : « Kpavy ne passe-t-il pas la mesure ? » und Plummer erkennt in seinen Bemerkungen 
zur Stelle überhaupt nicht, dass die Wendung dadurch bedingt ist, dass sie das Reden als ein 
enthusiastisches Reden kennzeichnen soll... », Vgl. auch W. GRUNDMANN, Theologisches Wört- 
berbuch zum NT (Kittel), 3, 898-904. 


MARIA PROPHETIN 297 


Der biblische Gebrauch von «pavy und xpdéev kommt dieser Deutung 
entgegen. Ignatius hat seine Formel von den rpía pvoripia kpavyfs 
wohl in erster Linie aus dem Gegensatz von «pauyÿ — mouyia gebildet. 
Darum kann er auch drei Mysterien darin benennen, die als solche mit 
pneumatischer Rede nichts zu tun haben, nämlich die Jungfrauschaft 
Mariens, ihr Gebáren und den Tod Christi. Doch ist die Anknüpfung 
an Lc. 1,42 nicht ausgeschlossen. Dort ist von der xpavyÿ peydàm 
Elisabeths die Rede, die ja der Mutterschaft Mariens galt. Immerhin 
ware damit aber auch gegeben, dass in Eph. 10,1 eben nicht von einer 
xpavy Mariens selber die Rede sein und somit daraus kein Schluss auf 
die pneumatische Begnadigung der Mutter des Herrn gezogen werden 


konnte. 
Zum Thema wird das Prophetentum Mariens erst bei IRENAUS, der 


dieses ganz seiner Art entsprechend sofort in einen weiteren Zusam- 
menhang hineinnimmt, der noch besonders hervorgehoben werden soll. 


« Wer anders aber herrscht im Hause Jakobs ohne Unterbrechung in 
Ewigkeit als Christus Jesus, unser Herr, der Sohn des Allerhóchsten, 
der durch sein Gesetz und die Propheten versprochen hat, dass er sein 
Heil allem Fleische sichtbar machen werde, damit er werde des Men- 
schen Sohn deshalb, damit auch der Mensch werde der Sohn Gottes ? 
Darum frohlockte auch Maria und rief prophetisch (cla- 
mabat ..prophetans) im Namen der Kirche (pro Ecclesia) : « Hochprei- 
set meine Seele den Herrn, und es frohlockt mein Geist in Gott mei- 
nem Heile*.. » 


Im Magnificat geschieht also ein prophetisch-pneumatisches xpalew 
das sicher hinter dem « clamabat » des Bischofs von Lyon steckt. Wenn 
dieses « Rufen » so ausgedeutet werden darf, dann hat Irenaus (ahnlich 
wie Ignatius) noch einen Zusammenhang gewahrt mit der biblischen 
Weise, charismatisch-pneumatische Begabung zu beschreiben (Vgl. 
Rom. 8, 15; Gal. 4,6). Dieser Ansatzpunkt wird bald aufgegeben und 
nicht mehr weiter ausgebaut. Immerhin ist das Ereignis der propheti- 
schen Rede Mariens bei Elisabeth für die Vater der eigentliche Anlass, 
Maria Prophetin zu nennen, auch wenn sie dies, wie etwa KLEMENS VON 
ALEXANDRIEN, nicht weiter hervorheben : 


« Von Frauen (denn auch solche weissagten) sind zu nennen : Sarra 
und Rebekka und Mariam (Mirjam) und Debbora und Olda < und Eli- 
sabeth und Maria, die den Christus gebarÿ > » 


4. IRENAEUS, Lugd., Adv. her. III, ro, 2, übers. v. E. Klebba (Bibliothek d. Kirchenvater = 
BKV, Kempten-München 1912), I, 232 ; vgl. ed. F. Sagnard, 164, 9-22; ed. W.W. Harvey 
(IH, rr, 1), II, 34-35. 

5. CLEMENS AL, Strom., I, 21, § 136, 1, übers. O. Stahlin, BKV. II Reihe 17, S. 116; ed. 
Stahlin in Griechisch-Christliche Schriftsteller (= GCS), Clemenswerke 1I, 84, 16 (zu beachten 


ist die Ergànzung der Stelle< > im Apparat). 
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Neue Motive tauchen, wie zu erwarten, bei ORIGENES und seiner Deu- 
tung des Vorgangs im Hause des Zacharias auf. Zunächst weiss er um die 
Varianten zu Lc. 1,45, wo die Worte « Et beata quae credidisti, quoniam 
perficientur ea quae dicta sunt tibi a Domino », nicht Elisabeth, sondern 
Maria in den Mund gelegt werden ; umgekehrt spricht dann Elisabeth das 
Magnificat. Das Prophezeien Mariens ist die Frucht ihrer Erfüllung mit 
dem Heiligen Geist, der in ihr die Empfangnis Christi bewirkt. Darin 
liegt der Anfang des neuen Heils vom Weibe her, wie vom Weibe 
das Verderben gekommen war. Elisabeth und Maria weissagen schon 
vor ihren Sóhnen, die aus ihnen geboren werden sollen?. Indem aber das 
« vaticinium virginale » (mapdevırn mpopnreia) eigens herausgehoben 
wird, tritt - wenn auch nur andeutungsweise - ein spáter noch besonders 
beachteter Zusammenhang heraus : nàmlich die Verbindung von Jung- 
fraulichkeit und Prophetengabe : 


« Schauen wir also die jungfrauliche Prophetie! Hochpreist, sagt 
sie, meine Seele?. » 


Alles also, was Origenes über Maria, die Prophetin sagen kann, beruht 
auf der Stunde der Verkündigung und des Magnificat Die Junzfrau 
wird aber für Elisabeth und Johannes zur Quelle der Geistesgaben nicht 
bloss in der Stunde des ersten Zusammentreffens, sondern für die ganze 
Zeit ihres dreimonatigen Weilens im Hause des Zacharias’. 

EPIPHANIUS nimmt das Motiv von der « Jungfrau Prophetin » wieder 
auf und beruft sich auch — freilich erst in zweiter Linie — auf die Verheis- 
sung von der bestándigen Seligpreisung Mariens in der Kirche!?. Für ihn 


6. ORIGENES, hom. 7, in Lc., ed. M. Rauer, GCS Origeneswerke, IX, 47, 19-48, xx : « Inve- 
nitur beata Maria, sicut in aliquantis exemplaribus repperimus, prophetare. Non enim ignoramus, 
quod secundum alios codices et hec verba Elisabeth vaticinetur. Spiritu itaque sancto tunc repleta 
est Maria, quando capit in utero habere Salvatorem. Statim enim ut Spiritum sanctum accepit, 
Dominici corporis conditorem, et Filius Dei esse cepit in utero, etiam ipsa | Maria) completa est 
Spiritu Sancto ». 

7. ORIGENES, hom. 8 in Lc., ed. M. Rauer, ibid. 54, 22-55, 4 : « Ante Ioannem prophetat Eli- 
sabeth, ante ortum Domini Salvatoris prophetat Maria. Et quomodo peccatum cepit a muliere et 
deinceps ad virum usque pervenit, sic et principium salutis a mulieribus habuit exordium ». 

8. Ibid., ed. M. Rauer, 55, 10-13 : "Iócouev  Aowróv tiv mpobnreiav Tv  mapÜevucjv, Ù 
dmow * » weyaddver 7; uy} pov tov Kpwov «. Vgl. ibid., 60, 6:10 : oùk amd yAwrrns dì Mya, 
ort paxaptobyncerar, ad Tod aylov mvevuaros émeMóvros aùr ` mpoéAaóev ov ý mpoßnreia, 
nAndevoe de vj Exbacıs Tod Aóyov. 

9. Ibid., ed. M. Rauer, 62, 7-22 : « ...Nunc causa querenda, quare Maria post conceptum 
venerit ad Elisabeth et * manserit cum ea mensibus tribus? ...Si enim ex eo; quod tantum venit 
Maria ad Elisabeth et salutavit eam, * exsultavit infans in gaudio, et ' Spiritu sancto plena 
Elisabeth’ prophetavit ea, que in evangelio scripta sunt, et in una hora tantos profectus habuit, 
nostre coniecture relinquitur, quid in tribus mensibus Ioannes profecerit, assidente Maria Eli- 
sabeth. Valde quippe indignum in puncto hore atque momento exsultasse infantem et quodammodo 
gaudio lascivisse repletamque fuisse Spiritu Sancto Elisabeth, per tres vero menses nec I oannem, 
nec Elisabeth ex vicinia matris Domini... profecisse ». 

10, PEOHANIUS, Panar. Hara XXX, È 31 ed, K. HOI (GCS), I, 376, 23-26; 9877, IIIS 
Kai dua ToÛTO SU pnow ö TPOPATNS » Kat etafjAÓov mpds Tv mpobÿrw «, iva Felt pobñrw 
ryv Mapiav, ka oùyi rH yvvatka "Ayal, dis Twes m\av@vra dakovres Sid TOV’ Eleriav eipñola… 
pddvata ovde mpodridos ovons Tis Tob "Axal yuvarkds … Mapia Sè &arw, 1) eimodoa Kal TPOPT- 
Tevovoa ) OTL ATO TOÔ VOV .... € 
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steht eine andere Schriftstelle im Vordergrund, die ihm erlaubt gerade 
den Zusammenhang « Prophetie-Jungfräulichkeit » stärker zu betonen 
(s. unten). Drpymus ist im Vergleich zu Epiphanius nüchterner. Er zählt 
nur kurz die prophetisch begabten Frauen auf und nennt als letzte Maria, 
die Mutter des Herrn und zwar mit dem Hinweis auf das Magnificat. Er 
fühlt sich — wohl durch besondere Erfahrung — veranlasst, mahnend 
hervorzuheben, dass von schriftlichen Aufzeichnungen solcher Prophe- 
tinnen nichts bekannt sei. Solche würden auch dem Wort des Apostels 
Paulus widersprechen, der den Frauen das Lehren nicht gestatte (I Tim. 
2,12)!!. Auf Grund des Magnificat steht aber Maria nicht bloss in der 
Reihe der prophetisch begnadeten Frauen, sondern am Ende aller Pro- 
pheten des Alten Bundes, wie ANTIPATER von BosTRA behauptet : 


« Siehe von nun an werden mich selig preisen alle Geschlechter [Lc. 
1, 48]. Und sie preist sich selber selig; nicht so sehr aus eigenem 
Munde sprechend, sondern auf Anregung des Heiligen Geistes, der auf 
sie herabgekommen war, spricht und prophezeit sie mit den Worten : 
Siehe von nun an werden mich preisen alle Geschlechter, nicht nur du 
[Hlisabeth] allein. Und wahrhaftig, welche Generation preist nicht von 
da ab Maria selig, die von keiner Ehe weiss, was den Mann betrifft, 
sondern góttlich fruchtbar ist aus dem Heiligen Geist ? Die propheti- 
sche Rede ging voraus; der Ausgang aber hat die Rede als wahr erwie- 
sen... Sie schliesst nicht nur ihre eigene Weissagung, sondern die aller 
Propheten ab durch die Verheissung des Herrn, der aus ihr als allge- 
meiner Erlóser geboren werden sollte, Jesus Christus. Nicht Kleines 
[im Vergleich zu den Propheten] prophetzeit also Maria, da sie der 
vollkommensten Heilsordnung dient; und ihr Geist frohlockt im 
Here 


JACOB VON SARUG verbindet mit dem Hinweiss auf das Magnificat noch 
die besondere Begründung, dass Maria im Wissen um das Königtum 
Christi, ihres Sohnes, die Lobpreisung aller Generationen wie einen Tribut 
fordern könne. Der Titel « Königin der Propheten » ware für ihn sofort 
verstàndlich!3. i 


11. DIDYMUS ALEX., De trinitate, III, 41, PG 39, 987 CD. 

12. ANTIPATER, ep. Bostrensis, hom. in S. Deipare Annuntiat. nr. 20 et 25, PG 85, 1788D- 
1789A; 1792BC. Der Schluss sei griechisch angeführt : Tedero? tiv mpodmrelav, od pdvov 
Tv lölav[x. Le 1, 48 ss], AMà Kal vOv mpobnr@v Kara riv Emayyeliav roô Oeod uéMovros 
et atris yervacdaı, rod kowod Zwrfjpos "Insoî Xpıorod. Oùk civ edred€orepa pv 1) Mapia mpopn- 
revel, TH TEeAcCLoTATH oikovouia diaxovovpevn: ... 

13. JAKOB V. BATNA in Sarug, Gedicht über die allerseligste Jungfrau, in S. LANDERSDORFER, 
Ausgewählte Schriften der syrischen Dichter (BKV, 1913), 302 : « ' Von nun an werden mich 
alle Geschlechter selig preisen’ (Lc 1, 48), so sprach Maria aus gotterleuchteter Seele mit Bezug 
auf ihren Sohn. Sie sah, zu welch hoher Stufe sie emporgestiegen war, und dass sie die Welt in 
tiefstem Staunen selig preisen wiirde. Im voraus schaute sie die Zukunft und verkündigte, dass 
die Völker der Erde ihre Jungfraulichkeit selig preisen würden. Durch den Heiligen Geist hatte 
sie gelernt, dass ihr Sohn König über alle Völker sein werde ; deshalb verlangte sie von allen 
Zungen Lobpreisung wie einen Tribut ». 
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2. Ausweitung der Betrachtung auf andere Mysterien 
des Marienlebens 


Die Stunde des Magnificat und die darin geoffenbarte Geistbegna- 
dung Mariens war fiir die Vater kein allein stehendes Ereignis im Leben 
der Mutter des Herrn. Das ganze Marienleben und Marienbild wird davon 
gepragt. Von allen Vatern hat sich wohl am meisten AMBROSIUS zum 
Kiinder von der pneumatischen Begnadung der Jungfrau von Nazareth 
gemacht!4. Er geht von drei Szenen aus, der Heimsuchung, der Darbrin- 
gung im Tempel und dem Kreuzestod auf Kalvaria. In seinem Kommentar 
zu Lc 1, IS ist eigentlich ein aszetischer Zusammenhang gegeben (wie 
etwa auch in dem noch zu nennenden Brief des hl. Hieronymus an Eusto- 
chium S. Anm. 47). Ambrosius stellt den spiritus gratiae (den Heiligen 
Geist) dem natürlichen Geist, dem spiritus huius vitae gegenüber. Er 
veranschaulicht diese Gegenüberstellung aus der Geschichte der Geist- 
begnadigung überhaupt. Dann schliesst er mit dem Satz : « Schliesslich 
hat auch die heilige Maria voll des Heiligen Geistes geweissagt!? ». Er 
hebt die besonderen Umstände dieser prophetischen Begnadigung Mariens 
im Hause des Zacharias hervor!® und vergleicht ihre Gabe mit der anderer 
prophetisch erleuchteter Frauen, um festzustellen, dass Maria den ersten 
Rang einnimmt!”. Schliesslich stellt er die Prophetie als Gabe der ver- 
schiedenen Stande hin. Maria vertritt dabei die geistbegnadete « virgo », 
was uns an Origenes und Epiphanius erinnert!? : Simeon, der Greis, Anna, 
die Witwe, Verehelichte und Jungfrauen — alle kónnen der Gnade des 
Geistes teilhaft werden. Mariens prophetische Gnade bezeugt Simeon 
auch dadurch, dass seine Ankündigung vom Schwert des Leidens eine 
« kluge Jungfrau » trifft, die eingeweiht ist in die göttlichen Geheimnisse : 
« Et ideo prudentiam Mariae haut ignaram mysterii caelestis ostendit!? ». 
Das gilt nach Ambrosius auch für Mariens Leiden unter dem Kreuz, das 


14. Die Stellen sind zusammengefasst bei J. HUHN, Das Geheimnis der Jungfrau-Mutier 
Maria nach dem Kirchenvater Ambrosius (Würzburg, 1954), 256. 

I5. AMBROSIUS, Expos. in Lc. lb. I, nr. 33, CSEL 32/4, p. 32, 2-3 ; PL 15, 1627 B : « Denique 
et sancta Maria plena sancto Spiritu prophetavit ». Vgl. Ib. II, nr. 23, CSEL 32/4, p. 53, 22-23 3 
PI, 15, 1641 C : « duplicique miraculo prophetant matres | Elisabeth et Maria] spiritu parvulorum ». 

16. AMBROSIUS, Expos. Evang. sec. Lc., II, 28, CSEL 32/4, p. 56, 4-7 : Sequitur Marie, 
quo persona melior, eo prophetia plenior. Nec otiosum videtur quod et ante Iohannem Elisabeth 
prophetat et Maria ante domini generationem ; serpunt enim iam temtamenta salutis humane +. 

17. AMBROSIUS, ibid., nr. 35, CSEL 32/4, p. 59, 24-60, 3 : « Simul illud adverte quam paucis 
Elizabeth, quam multis Zaccharias prophetet. et uterque sancto impletus Spiritu loquebatur, sed 
disciplina servatur, ut mulier discere magis que divina sunt studeat quam docere. Nec facile 
ullam. prophetasse uberius quam matrem Domini repperimus. Prophetissa ipsa Maria soror 
Aaron... ubi prolixius est locuta cum fratre, nequaquam sui panam sermonis evasit (cf. Num. 12, 
I,IO) ». 

18. Ibid., nr. 62, CSEL 32;4, p. 74, 16-18 : « Prophetavit itaque Symeon, prophetaverat copulata. 
coniugio, prophetaverat Virgo, debuit etiam vidua [Anna]; ne qua awit professio deesset, aut 
SEXUS... ». 

I9. Ibid., p. 74, IO S. 


ee 
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von einem iibernatiirlich eingegossenen Wissen um die Bedeutung von 
Christi Sterben, um ihre eigene Rolle im Heilsplan und die kommende 
Auferstehung ihres Sohnes getragen ist? So sieht Ambrosius wohl bis 
dahin als einziger das ganze Leben Mariens als von einem besonderen 
Lichte des Geistes getragen, Die Begründung ist meist nur angedeutet. 
Sie lässt die Berufung auf eine noch zu erwähnende, sehr häufig angezo- 
gene Stelle beiseite, um von den biblishen Ereignissen im Leben 
Mariens auszugehen. Merkwürdig ist dabei, dass weder bei Ambrosius 
noch bei den anderen hier angeführten Vatern Mariens Teilnahme am 
Pfingstereignis in unserem Zusammenhang besprochen wird?!. Hier wäre 
— wie der eben erwáhnte Text zeigt — die Móglichkeit gewesen, das Bild 
von Mariens Geistbegnadung abzurunden. 

Bei anderen Vatern begegnet uns das Kanawunder als Ausgangspunkt, 
um von einer prophetischen Gabe in Maria zu sprechen. Eine solche se- 
hen sie offenbar in dem Wissen um das kommende Wunder Jesu und in 
der Weisung an die Diener, dem zu erwartenden Befehl des Herrn zu 
folgen (Jo. 2,5). GAUDENTIUS VON BRESCIA verbindet mit dieser Deutung 
den Hinweis auf den tieferen Grund von Mariens erleuchtetem Wissen : 
« Was kónnte nàmlich der Mutter der Weisheit verborgen bleiben, die 
Gott zu fassen vermochte, das würdigste Haus solcher Geisteskraft?? ». 
Wir werden sehen, dass sich für Gaudentius hier noch eine andere Per- 
spektive auftut, die Mariens Geistesgnade in einen grósseren Zusammen- 
hang hineinstellt. Maximus von TuRIN findet ebenfalls im Kanawunder 
die Bestätigung für geistbegabtes Vorauswissen Mariens?3. 


20. AMBROSIUS, Lib. de institutione virginis 7 (nr. 49), PL 16, 333B : « Pendebat in cruce 
filius, mater se persecutoribus offerebat. Si hoc solum esset, ut ante filbum prosterneretur, laudandus 
pietatis affectus, quod superstes filio esse nolebat : sin vero ut cum filio moreretur, cum eodem 
gestiebat resurgere, non ignara mysterii quod genuisset resurrecturum : simul que publico usui 
impendi mortem filii noverat, praestolabatur si forte etiam sua morte publico muneri aliquid 
adderetur ». 

21. Vgl. die Anmerkung des Franciscus Feuardentius O.F.M. in PG 7, 1632 CD : « Adde 
quod in sancta Pentecoste sacro cotui intererat, in quem Spiritu Sancto abunde effuso repleti 
sunt omnes illius divinis charismatibus... » 

22. GAUDENTIBUS, Tractatus IX de evangelii lectione, II, nr. 14, ed. A. Glueck CSEL 68, 
p. 79, 119-129 : « Quapropter et ipsa beatissima agnito responsionis huius profundo mysterio 
intellexit non suggestionem suam prasentem aspernanter acceptam, sed secundum illam spiri- 
talem rationem in mysterio tunc dilatam. Ceterum numquam mandaret ministris : Quodcumque 
dixerit vobis, facile, nisi spiritu sancto. et post partum divinum plena non solum responsioni 
Christi virtutem cognovisset, verum etiam futuri ab eo tunc ex aqua vini universum ordinem pravi- 
disset. Quid enim lateret sapientie matrem, capacem dei, edem dignissimam tanta virtutis » ? 

23. MAXIMUS TAURINENSIS, Homilia X XIII de Epiphania Domini (VII), PL 57, 275 AB: 
« Nam quod petebat Maria, erat grati temporalis ; quod Christus parabat, gaudii sempiterni. 
Nec tamen piguit benignissimum Dominum... parva prestare ; ideo venerabilis Maria et vere ut 
mater Domini in spiritu futura prenoscens [al. ventura prenoscens| ac dominicam previdens 
voluntatem, sollicite ministros admonuit, dicens : Quodcumque dixerit vobis, facite. Sciebat profecto 
mater sancta obiurgationem illam Domini filiique sui (sc. Quid mihi et tibi est, mulier P...) non 
irascentis offensam pretendere, sed miserationis portare mysterium. Tunc Dominus increpat« 
matris velevans [al. revelans] pudorem suamque iam aperiens maiestatem exspectantibus att 
ministris : Implete... » Vielleicht darf man auch IRENÆUS, Adv. haer. III, 17, 6 und 7 (Harvey 


II, 88) hier hereinnehmen. 
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3. Eine alttestamentliche Begriindung fiir den 
Namen « Maria Prophetin » 


Leider sind die Vater nicht bei diesen biblischen Ansatzen geblieben, 
um Mariens Geistbegabung darzustellen und ihren Prophetentitel zu be- 
griinden. Im Vordergrund steht — wenigstens bei den griechisch schrei- 
benden Zeugen — die Berufung auf eine im übertragenen Sinne gedeutete 
Isaiasstelle. Dabei kommt es oft zu recht gezwungenen Auslegungen. Es 
handelt sich um Js. 8, 3. Der Deutlichkeit halber zitieren wir die ganze 
Stelle im Zusammenhang : 


« Und der Herr befahl mir : Nimm dir eine grosse Tafel und schreib 
darauf so, dass jeder es lesen kann : ' Tafel des Raubebald-Schnell- 
beute '; und ziehe mir zuverlässige Zeugen hinzu, nämlich den Pries- 
ter Uria und Sacharja den Sohn Jeberechias . Dann nahteich 

mich der Prophetin; und als sie guter Hoffnung geworden 
war und einen Sohn geboren hatte, sagte der Herr zu mir : ' Gib ihm 
den Namen Raubebald-Schnellbeute ; denn ehe noch der Knabe zu 
rufen vermag ' Mein Vater ' und ' meine Mutter ', wird man den 
Reichtum von Damaskus und die Beute von Samaria vor dem Konige 
von Assyrien einhertragen ' » (Is 8, 1-4). 


> 


Diese Stelle wird meist in Verbindung mit der bekannten Weissagung 
von Is. 7, 14 gebracht. IRENAUS ist der erste, der auf diesem Wege voran- 
geht. Er spricht von dem Zusammenklang der prophetischen Verkiin- 
digung in Bezug auf Christus und stellt dabei Stellen aus Isaias zusammen, 
die in ihrer Verbindung bedeuten, dass er Maria den Titel « Prophetin » 
geben will, eben unter Berufung auf Js. 8,3 : 


« ...Andere hinwiederum sagen : ' Er ist ein Mensch, und wer wird 
ihn erkennen ? ' [Jer. 17, 9] und ' Ich kam zur Prophetin, und sie 
gebar einen Sohn, und genannt wird sein Name Wunderbarer, Ratge- 
ber, starker Gott '. Und die ihn den Emmanuel aus der Jungfrau nann- 
ten, wiesen hin auf die Vereinigung des Wortes Gottes mit seinem 
Geschópfe, da das Wort Fleisch wird und der Sohn Gottes Sohn des 
Menschen?4.., » 


Wie so oft spater wird hier zum ersten Mal der Name « Prophetin » 
nicht auf die Frau des Propheten Isaias selber, sondern auf Maria bezo- 
gen. Die nahere Erklarung, was dann das « venire ad prophet(iss)am » be- 
deutet, wenn es nicht mehr auf den ehelichen Umgang des Propheten mit 
seiner Gattin bezogen wird, findet sich erst bei den Nachahmern des Bi- 
schofs von Lyon in der Deutung dieser Stelle (wobei nicht entschieden 
sei, ob wirkliche literarische Abhangigkeit vorliegt). EUSEBIUS von 


24. IRENÆUS LUGD., Adv. her, IV, 55, 2, ed. Harvey, II, 266 (al. IV, 56, 2). Dazu bemerkt 
H. in Anm. 3 : Prophetam for Prophetissam, or rather the translator read epod»jrqv for Tpopirwv, 
and considered the masculine noun to be of common gender, which he copied in his translation. 


p" 
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CASAREA nimmt jedenfalls die gegebene Anregung, wie sie ihm auch 
zugekommen sein mag, auf. Er hat damit einen Schriftbeweis für « Maria 
Prophetin », den er sich freilich erst zurechtlegen muss. Für den geist- 
begabten Propheten ware es ein schindliches Unternehmen, sich ehelich 
einer Frau, und sei es auch einer Prophetin zu nahen. So muss das Isaias- 
wort anders verstanden werden. « Ich nahte mich der Prophetin », ist vom 
Heiligen Geiste gesagt, der sowohl den Propheten inspirierte als auch auf 
Maria herabkam. « So heisst sie selbst nicht unverdient ' Prophetin', die 
vom Heiligen Geiste empfing und jenen gebar, der dort Emmanuel (Ts, 
7,14), hier aber anders genannt wird [nämlich Raubebald- Schnellbeute 
usw.]...25 », Auch EPIPHANIUS greift auf dieselben Gedankengange zurück, 
um den für seine Mariologie so beherrschenden Gedanken von der Jung- 
fraulichkeit Mariens zu stützen. Das Isaiaswort ist gerade darum gesagt, 
um Maria als Prophetin zu erweisen. In der Stunde ihres Magnificat hat 
sich diese Voraussage erfüllt?*. Während Eusebius das Wort vom Umgang 
mit der Prophetin, das « Nahen », auf den Heiligen Geist und seine Herab- 
kunft auf Maria deutet, lässt es Ps.-BASILIUS in der eigenen Person des 
Propheten Isaias erfüllt werden. Er naht sich der Prophetin im Geiste, 
d.h. in der Vorausschau Mariens und ihrer messianischen Mutterschaft 


(Is. 7, 14) : 


« Was soll es heissen : Ich nahte mich der Prophetin ? Das ist : Ich 
nahte mich im Geiste der Prophetin, in der Vorausschau des Zukünf- 
tigen. Ich begegnete nàmlich und nahte mich sozusagen in prophe- 
tischer Schau, und ich sah von der Ferne ihr Empfangen, vorausse- 
hend im prophetischen Charisma, dass sie einen Sohn gebar, von dem 
der Herr sagte : Nenne seinen Namen ' Raubebald-Schnellbeute ' 2’... » 


CYRILL VON ALEXANDRIEN nimmt dasselbe Motiv auf. In der Osterho- 
milie von 429?? zitiert er Js, 8,3. Er weiss, dass das « Nahen » des Prophe- 
ten eine eingekleidete Sprechweise für « ehelichen Verkehr » ist. Dennoch 
nimmt auch er an, dass mit der « Prophetin » Maria gemeint sei, da sie 
nach der Empfangnis Christi prophetisch erleuchtet geweissagt habe. 
"Was aber mit dem « Nahen des Propheten » dann eigentlich gemeint ist, 


25. EUSEBIUS Cms., Ecloge prophetice, IV, 5, PG 22, 1206 BC. Der Hauptsatz sei griechisch 
‚angefügt : Aid kal mpodris oùk Ameıkorws Kal aùr) av Aexdein ` amo yobv roô aylov IHveóparos 
cvAAafloóca Téroke TOv ékeise ev emixexAmpévov ’Eppavovià ... (1205 C). 

26. EPIPHANIUS, Panar. hær., XXX, c. 31, ed. K. Holl (GCS, I) 376, 23-26; 377, 11-13 
Kai did roûro eU8ós dnow ó mpodirns » Kal elo$jABov mpos THY mpobÿrw «, iva delén mrpodijrw 
rjv Mapíav, kai oùyi Tv yvvaika “Ayal, ds Twes mAavdvrai pdokovres did TOV Etexíay 
eipnodau ... dora oùdè mpopridos oùons rs ToU “Axal yvvawós ... Mapia dé Eorıv, 7) eimodca 
«ai mpodnrevovoa )) ôte amo ToU vOv. ... « 

Der latein. Text fügt noch ein « virgo » ein. Vgl. dazu F.A. v. LEHNER, Marienverehrung 26. 

27. Ps. BASILIUS, Comment. in Isaiam proph., c. VIII, n. 208, PG 30 475D-480A. Zur umstrit- 
tenen Autorfrage vgl DThC II 446; B. ALTANER, Patrologie (Freiburg, 1950), 251, wo auf 
die Abhangigkeit des Kommentars von Eusebius hingewiesen wird. 

28. Zu diesem Datum vgl. G. JouassARD in H. DU MANOIR, S.J., Maria, I, 124. CYRILL. AL., 
hom. pasch., XVII, 3, PG 77, 780B. 
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lässt Cyrill im Dunkeln. Er sagt nur, dass der Prophet auch die Art der 
Vereinigung (wohl des Heiligen Geistes) mit der Jungfrau geschaut habe??. 
NILUS VON ANKYRA zeigt, dass die Gewohnheit, mit Js. 8,3 Maria als 
Prophetin zu bezeichnen, einerseits weit verbreitet, andererseits doch 
nicht allgemein verstandlich war. Denn er bekommt die Anfrage des Cubi- 
cularius Valerius, wie Maria, die Gottesgebarerin bei Isaias Prophetin 
genannt werden kónne. Nilus weicht aus und — statt eine Deutung von 
Is. 8,3 zu geben, das sicherlich hier gemeint ist — verweist er den Frager 
sofort auf das NT und den bei Lukas gegebenen Tatsachenbeweis. Marias 
Weissagung von ihrer Seligpreisung sei bereits in Erfüllung gegangen, 
da alle Vólker die Geheimnisse von Mariens Leben und Grósse preisen. 
Wenn diese Tatsache nicht beweise, dann brauche Valerius auch dem 
Propheten Isaias nicht zu glauben. Wenn aber das NT recht hat, warum 
dann noch Zweifel an dem Ehrentitel Mariens?? ? Dieser Text beweist 
gewiss, dass der Titel « Maria Prophetin » im Glaubensbewusstsein der al- 
ten Kirche eine Rolle spielte und zum Nachdenken anregte. 

Immerhin war in diesem Zusammenhang die Möglichkeit geboten, den 
Zug des Gnadenhaften in Maria besonders hervorzuheben und im Gesamt 
ihrer Privilegien zu sehen. THEODOTUS VON ANKYRA in Galatien z.B. 
verbindet ohne weiteres die Mutterschaft Mariens mit dem Titel « Pro- 
phetin » — und dies eben nach Jsaias (8,3 wohl zusammen mit 7,14). 
Christi Empfangnis ist eine « prophetische », da sie durch das Hóren des 
Wortes in Maria gewirkt worden ist : 


« Geboren hat die Jungfrau, jene Prophetin gemäss Isaias (8, 3), den 
Emmanuel ohne Mann: jenen der uns ohne Vater geboren worden ist... 
Die Prophetin hat geboren, ohne die Weise der Empfängnis zu kennen. 
Neu ist das Wunder und unausdeutbar ! Durch das Gehör empfing 
Maria die Prophetin den lebendigen Gott. Denn der natürliche Weg 
der Reden ist das Gehór?! », 


Hier hat sich also der theologische Gedanke von der Isaiasstelle gelöst 
und den inneren Zusammenhang von Logos und prophetischem Ange- 


29. CYRILL. AL., In Isaiam 1. I or. V (ad Is. 8, 3), PG 70, 221AB : Videt ergo propheta etiam 
congressus formam. cum sancta Virgine, quam prophetissam quoque dicit (jv elval yow: xal 
mpodnrw). 

30. NILUS ABBAS, Ep., lib, II, 180, ad Valerium cubicularium, PG 79, 294A. 

31. THEODOTUS ANCYRANUS, Homilia 4 in Deiparam et Simeonem, c. 2, PG 77, 1392 CD : 

rérokev 1 mapbevos, 7 Kara Tov ‘Hoatav mpopAris, róv ' EuuavovijA ... rérokev ý mpodjris ... Ae 
akoÿs avvéAa6ev 7 Mapia 7) mpodiris Bedv Lavra. Puowxr yàp diodos rv Aóycv, 1j Akon. 
Vgl. F. A. v. LEHNER, Marienverehrung, 211. Ahnlich formuliert später auch ILDEFONS V. 
TOLEDO in seinem Liber de virginitate berpetua S. Maria, c. 8, PI, 96, 86B : « Audisti Virginis 
oraculum, qua in veritate tam vere utero carnis concipit et generat, quam vere utero mentis accipit 
et enarrat ; uno enim Spiritu et ad fidem fecundata est et ad prolem ». Hier leuchtet besonders gut 
die Einheit der Geistbegnadung Mariens auf, die das Werk der Inkarnation, Mariens Glauben 
und ihren prophetischen Gesang umfasst. (Hier sei angefügt, dass der Franziskaner Petrus de 
Alva Ildefons auch den libellus de corona Virginis zuzuschreiben gesucht hat, der aber sicher 
nicht ihm gehört. Vgl. BAREILLE in DThC, art. Ildefonse. P. GLORIEUX, Pour revaloriser M igne, 
in Mélanges de Science Religieuse, 9 [1952] 54. 
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sprochenwerden ausgewertet. Maria ist Prophetin, weil sich in ihr seins- 
haft und in wesentlicher Weise jenes vollzieht, was im Propheten sich 
ereignet, wenn er das « Wort » der Offenbarung vernimmt. Die Vater 
nehmen hier also des Geheimnis der jungfräulichen Empfängnis aus dem 
Geiste herzu, um dem Titel « Maria Prophetin » biblischen Gehalt geben 
zu kónnen. Dies ist nichts anderes als ein besonderer Zug ihrer Logostheo- 
logie — und damit bekommt auch die befremdende Berufung auf Js. 8,3 
einen theologisch wertvollen Zusammenhang. PROKOP von Gaza mag 
noch einmal zeigen, wie AT und NT hier in den Gedanken der Vater 
zusammenfliessen : 


« Ich nahte mich, sagt er, der Prophetin, und sie empfing und gebar 
einen Sohn. Denn der Herr sagt : Ich selbst werde mich der Prophetin 
nahen. Er benennt damit Christi Mutter wegen ihres Geistbesitzes, 
gemáss dem [Wort] : ' Der Heilige Geist wird über dich kommen, und 
die Kraft des Allerhóchsten wird dich überschatten '. Der Prophet 
lehrt nàmlich, dass Christi Geburt nicht aus dem Blute des Fleisches oder 
dem Willen des Mannes geschehen werde... Indem aber die Jungfrau 
den Geist empfing, der auf sie herabkam, weissagte sie und sprach : 
' Siehe von nun an werden mich alle Geschlechter preisen ' ??... » 


Noch bis zu GREGOR PALAMAS (f 1360) und in die Hochscholastik 
(s. Anm. 35), wirkt jedenfalls die besondere Deutung von Is. 8, 3 weiter, 
um Mariens prophetische Würde zu begründen : 


« Du wirst bleiben, wie du jetzt bist, und in unversehrter Jungfrau- 
schaft wirst du schwanger sein und den Sohn des Allerhóchsten 
gebáren. Dies hat Isaias vorausgeschaut und vor vielen Jahren voraus- 
gesagt: ' Siehe die Jungfrau wird empfangen und einen Sohn gebären ’ 
(Is. 7, 14) und ’ ich nahte mich der Prophetin ' (Is. 8, 3). Wie aber nahte 
sich der Prophet der Prophetin ? So wie jetzt sich ihr der Engel 
[naht] ; was dieser nämlich heute sagt, hat jener [der Prophet] voraus- 
geschaut und vorausgesagt. Dass auch die Jungfrau Prophetin ist, mit 
der Gnade der Prophetie bedacht, das offenbart ihr evangelischer 
Gesang zu Gott einem jeden Willigen. Es nahte sich also Isaias, wie 
er selbst sagt, der Prophetin, in rein geistiger Vorausschau, und sie 
empfing im Schosse??... » 


So hat also Maria in der Überlieferung der Vater den Ehrentitel der 
Prophetin erhalten. Die Zeugnisse dafür werden im Folgenden noch 
ergänzt werden?*. Die Idee, Maria als geistbegabte Jungfrau zu schauen, 


32. PROCOPIUS GAZAEUS, Comment. in Isaiam ad c. VIII, 3, PG 87(b), 1976CD. Vgl. ANAS- 
TASIUS ANTIOCHENUS (?), Or. III de incarnatione, nr. 21, PG 89, 1345BD, wo ebenfalls Is. 8,3 
hineingenommen wird. 

33. GREGORIUS PALAMAS, hom. XIV, in annuntiat. BMV., PG 151, 174B. 

34. Hier seien noch genannt ANDREAS CRETENSIS, In nativit. BMV. orat. IV, PG 97, 868C. 
Vgl. ibid. 872A., ebenso Orat. V, PG 97, 897C. — JOHANNES DAMASCENUS, Hymni : Canon in 
dormition. Dei Genitr., 2. Str., PG 96, 1364A. Der ganze Hymnus fehlt freilich in der von Migne 


` zugrundegelegten Ausgabe von Lequien. G. ROSCHINI, Mariologia I (1941), 230 nimmt den 


Text für authentisch (mit M. Jugie). — SYMEON METAPHRASTES, Orat. de sancta M aria, nr. 7, 
PG 115, 534A, der vom Magnificat ausgeht. b 
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stellt. ein nicht unwichtiges Kapitel der patristischen Mariologie dar, 
das in seinem theologischen Wert noch weiter zu entfalten ist. Die ganze 
Entwicklung ist um einen biblischen Kern, und hier um einige wenige 
Schriftstellen gruppiert. Das zentrale Ereignis im Leben Mariens, die 
Verkiindigung und das Magnificat und sein von den Vatern angenom- 
mener pneumatischer Charakter, bildet den eigentlichen Ausgangspunkt. 
Hier finden sie den Tatsachenbeweis, dass Maria Prophetin war. Andere 
Ereignisse des Marienlebens, insbesondere die Begegnung mit Simeon im 
Tempel, das Kanawunder, Kalvaria kommen erganzend hinzu. Merk- 
würdigerweise spielt das Pfingstereignis bei den angeführten Zeugen der 
patristischen Zeit keine Rolle, soweit uns nicht diesbezügliche Ausse- 
rungen entgangen sind. Auf Grund der biblisch bezeugten Begnadung 
Mariens kann dann eine Schriftstelle wie Is. 8,3, die den Namen der 
« Prophetin » enthalt, eine solche Bedeutung erlangen, wie sie uns beson- 
ders bei den griechschen Vatern entgegentritt, aber auch in der latei- 
nischen Überlieferung weiterwirkt?5, 


II. — DER TITEL « MARIA PROPHETIN » 
IN SEINER BEDEUTUNG FÜR DAS KIRCHLICHE MARIENBILD 


Maria, die vom Geist begnadete Jungfrau, hat also bei den Vätern 
einen Platz unter den Propheten bekommen. Sie gilt sogar als Abschluss 
der Seher des Alten Bundes. Was bedeutet diese Einreihung für das kirch- 
liche Marienbild ? 


1. Verdeutlichung der Sendung Mariens 


Die Vater liebten es, die Reihe der geistbegabten Manner und Frauen 
des AT und NT zusammenzuschauen, auch um eine Art Sukzession der pro- 


35. Vgl. z.B. EUSEB. HIERONYMUS, Comment. in Is. proph. 1. III, in 8, 1-4, PLE 2A 1Y DE 
« ...Rursum ergo sub alia figura partus describitur virginalis. Et dixit Dominus ad prophetam 
(Isaiam), ut nequaquam in populos proferat nove nativitatis arcanum, sed scribat eam in isto 
grandi volumine, quod nunc legimus... Quid est autem illud quod scribitur humano stylo ? Ut 
puer natus velociter spolia detrahat... hoc est, ne ultra patiatur regnare diabolum, nec mittat Angelos 
nec prophetas ; sed ad salvandas creaturas suas ipse descendat... Exhibuit autem se Isaias dignum 
spiritu prophetali, et præbuit prophetissæ, id est Spiritui sancto, qui sermone Hebraico vocatur 
genere feminino Rua[h] (719), iuxta illud quod scriptum est : Accedite ad Dominum et illuminamini 
(Ps 33, 6). Spiritu itaque sancto conceptus est Dominus... Spiritus sanctus veniet super te... Quidam 
prophetissam sanctam Mariam interpretantur, quam prophetin fuisse non dubium est : ipsa 
enim loquitur in Evangelio : Ecce enim amodo beatam me dicent omnes generationes : quoniam 
fecit mihi magna qui potens est, et reliqua ». Aus der Zeit der Scholastik sei noch ALBERT D. 
GROSSE angeführt : « Access? ad prophetissam, hoc est ad Mariam. Sed tunc intelligendum est 
quod lumine sapientie divine dignitas et excellentia in spiritu beate virginis demonstrabatur 
Isaie, quam cum reverentia propheta accessit contemplans, quid in ipsa facturus esset spiritus dei, 
sicut ipsa dicit Luc I (49) : Quia fecit mihi... ». ALBERTUS M., Postilla Super Isaiam,ed. F. SIEP- 
MANN, Alberti Magni Opera Omnia XIX (Münster, 1952), p. 123 s. Vgl.dazu etwa ‘THOMAS 
AQU., Expos. in Isaiam, c. VIII, nr. x (Op. omnia, ed. Parmensis, t. XIV [1863], p. 464. —). 
Zu Albert und seiner, Zeit vgl. noch BR. KOROSAK, O.F.M., Mariologia S. Alberti Magni 
eiusque coequalium (Rome, 1954), 363, mit 3-10. 
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phetischen Zeugenschaft nachweisen zu kônnen%. Wir haben schon die 
Liste des Klemens von Alexandrien aufgeführt. Einen besonderen Anlass 
hat AUGUSTINUS in seinem geschichtstheologischen, Werk De Civitate Dei 
von der Geschichte der Prophetie zu sprechen. Ohne Bedenken stellt er 
die schlichten Gestalten der Kindheitsgeschichte Jesu in die grosse pro- 
phetische Überlieferung des Judenvolkes hinein und lässt mit ihnen das 
Prophetentum des Alten Bundes zum Abschluss, ja zu seinem Hóhepunkt 
kommen : 


Cp. XXIV : De Prophetis, qui vel apud Iudaeos postremi fuerunt, vel 
quos circa tempus nativitatis Christi evangelica prodit historia 

so lautet die zusammenfassende Überschrift. Der Text selbst aber 
nennt nach Malachias, Aggaeus, Zacharias und Esdras aus der Zeit der 
Erfüllung Zacharias, den Vater des Johannes, Elisabeth, dessen Mutter, 
Simeon und Anna, Johannes selbst und schliesslich die Mutter Jesu. Auch 
diese Propheten an der Schwelle und schon auf dem Boden des Neuen 
Bundes hatten eine Botschaft an Israel. « Die verworfenen Juden aber 
nehmen deren Prophetie nicht an; jene aber nahmen sie an, die aus 
ihnen in grosser Zahl (innumerabiles) dem Evangelium glaubten?? ». 
Maria wird mit Recht eingereiht in die Zeugen der übernatürlichen 
Offenbarung Gottes im Alten und Neuen Bund. Diesen Sinn hat letztlich 
der Titel « Prophetin ». IRENAUS, der erste Verkünder von Mariens pro- 
phetischer Würde, stellt sofort diesen grossen Zusammenhang her. Sie 
steht im Namen der Kirche, also als Zeugin des Neuen Bundes, neben 
dem Gesetz und den Propheten, um die Wahrheit der Menschwerdung 
Gottes zu bezeugen. Wenn ihr auch kein amtsmässiges Verkünden zufällt, 
so ist ihre Zeugenschaft doch ersten Ranges und jeder anderen überlegen. 
Sie wird nach einem Text des Bischofs GAUDENTIUS VON BRESCIA zur 
Figur der gesamten Zeugenschaft des AT und NT. Ihre Bitte um den Wein 
auf der Hochzeit zu Kana ist die Bitte um den Heiligen Geist im Namen 


der Kirche : 


« Die Mutter des Herrn ist hiebei aber auch figürlich zu fassen als 
das ganze Volk der heiligen Patriarchen und Propheten und aller 
Gerechten, von denen der Herr... [abstammt]. Diese Mutter des Herrn 
also, die Generation der Patriarchen und Propheten, trat ein für uns 
Heiden beim ewigen Sohne Gottes und ihrem Sohne nach dem Fleische, 
dass er uns Darbenden die Fröhlichkeit des himmlischen Weines 
gebe°® ». 

« Weiter unten wiederholt er den Gedanken : ausser Maria, der eigent- 
lichen Mutter, habe hier das Volk der hl. Patriarchen und Propheten, 


36. Vgl. H. BACHT, Wahres und falsches Prophetentum, Ein kritischer Beitrag zur religions- 
geschichtlichen Behandlung des frühen Christentums, in Biblica 32 (1951) (237-262) S. 258, 
wo Justin genannt wird (Dial. 52, 3). 

37. AURELIUS AUGUSTINUS, De civ. Dei, 1. XVII c. 24, CSEL 40/2, p. 265, 14-266,3. 

38. GAUDENTIUS, Tractatus IX de evang. lectione, II, nr. 14, CSEL 68, p. 79, 119-129 ; PL 20, 
901B. 
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das ja wegen der Abstammung Christi auch als seine Mutter erkannt 
werde, ' für unsere Nóte ein Legatenamt verwaltet '. Diese Wendung, 
in welcher Maria als Reprásentantin der Patriarchen und Propheten 
erscheint, lässt offenbar wieder zwei ihrer späteren Ehrentitel vor- 
ausahnen : die Titel:' Konigin der Patriarchen’ und’ Kónigin der 
Propheten '?? », 


Der Benediktiner AMBROSIUS AUTPERTUS, ein besonderer Verehrer des 
prophetischen Charismas in der Mutter des Herrn, hebt darin gerade die 
Beziehung zur Verkündigung der göttlichen Geheimnisse hervor. Zu- 
nächst betont er, dass Maria nicht bloss über sich, sondern vor dem 
ganzen Menschengeschlecht prophezeit habe : 


« Bis hierher hast du, selige Jungfrau, das von dir selbst getreu- 
lich berichtet, was uns zur Liebe Gottes entzünden kann : das, was 
folgt, hast du aber dem Menschengeschlecht verkündet!!. » 


Mariens Sendung zur Verkündigung der Geheimnisse Christi hat aber 
ihre von Gott gefügte Begrenzung. Sie verheimlicht vor der Welt eine 
Zeit lang die wunderbare Empfängnis und Geburt Christi, und dies aus 
prophetischem Wissen um die Sendung ihres Sohnes, die den Mächten der 
Finsternis nicht vor der Zeit bekannt werden durfte. Denn sonst hätte 
Christus seine Sendung nicht erfüllen können : 


« Warum aber verbirgt sie das Geheimnis der Empfängnis und 
Geburt jenes, den sie als unermesslichen Gott wusste ? Etwa weil sie 
anderen jenen missgönnte, den Sie den Armen des heiligen Greises 
[Simeon] übergab ? Das sei ferne ! Sondern, damit sie, vom Geiste 
des Propheten erfüllt, den Erlöser der Welt den Gottlosen nicht 
offenbare. Die Gnadenvolle wusste nämlich schon damals, vom Geiste 
der Gottheit angehaucht, dass [ihn] die Fürsten dieser Welt niemals 
für unser Heil gekreuzigt hätten, wenn sie ihn erkannt hatten*?. » 


Mit grosser Begeisterung amplifiziert Autpertus den Vers des Magnifi- 
cat Lc. 1,48 und gibt Maria die Titel « Mutter », « Prophetin », « Evangeli- 
stin », wie ein, sonst Ildefons von Toledo zugeschriebener Text zeigt®. 
Darin spricht sich jedenfalls das Bewusstsein aus, dass Maria eine Zeu- 
genschaft in der Kirche und vor der ganzen Menschheit zu erfüllen hatte. 


39. Nach F. A. v. LEHNER, Marienverehrung, 198. 

40. Für Autpertus sind die Echtheitsfragen besonders schwierig. Sie sollen hier keineswegs 
als entschieden betrachtet werden. 

41. Ps. AUGUSTINUS, Sermo 208 in festo Assumpt. BMV. nr. 11, PI, 39, 2133. Zur Zuweisung 
an Autpertus vgl. PI, 39, 2129 nota; DThC, Art. 1. Fulbert de Chartres ; P. GLORIEUX, Pour 
revaloriser Migne 26. An obiger Stelle geht in nr. 8 und ro eine rhetorische Paraphrase des 
Magnificat voraus, ohne dass dort ausdrücklich von einer Prophetengabe Mariens die Rede 
ist. 

42. AMBROSIUS AUTPERTUS, Sermo de lectione evangelica, nr. 3, PI, 89, 1293D. Ein Teil der 
Homilie geht fast wortwórtlich auch unter dem Namen des FULGENTIUS VON RUSPE, Inter 
sermones ineditos sermo II, nr. 3, PI, 65, 839BC (obige Stelle). 

43. AMBROSIUS AUTPERTUS (Ps. Ildefons), Sermo 2 de Assumpt. BMV., PI, 96, 253B-D. 
Zur Autorschaft vgl. P. GLORIEUX, Pour revaloriser Migne 53. 
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Mochte diese den iiberlieferten Worten nach auch als geringfiigig erschei- 
nen, so lebte doch in den Vatern die Uberzeugung, dass diese Zeugen- 
schaft in der Geschichte der Offenbarung den ersten Rang einnehmen 
müsse. Denn sie hat die Fülle des Geistes und die vollkommenste Kennt- 
niss der Geheimnisse Gottes in Christus. Darum kann Ambrosius sagen : 
« Nec facile ullam prophetasse uberius quam matrem Domini repperimus 
[S. ob. Anm. 17]. Das Wissen Mariens um die Heilsgeheimnisse Christi 
wird von einem Anonymus über das der Apostel und der Evangelisten 
gestellt. Dieser Text geht falschlich unter dem Namen des Mónches von 
Canterbury, EADMER, der um 1120 gelebt hat. Wir führen ihn an, um 
damit deutlich zu machen, wie die charismatische Zeugenschaft Mariens 
immer ausdrücklicher hervorgehoben wurde : 


« Niemand war verstindiger als sie, um sowohl mit unbehindeter 
Geistesschárfe (expedita mentis acie) als auch mit wachem Wissen um 
seine [Christi] Gottheit in Geburt, Leiden und Auferstehung des Herrn 
das Gut für die Gegenwart und die unvergleichliche Fruchtbarkeit für 
die Zukunft zu erkennen. Sie hatte eine treues und einzigartiges 
Gedachtnis ; alles, was sie allein an Wissen um ihren Sohn hatte; und 
nach geheimem Ratschluss nur ihr allein bekannt war, háufte sie a uf, 
um es dem Bewusstsein der Menschen einzuprágen. Deshalb heisst es 
von ihr : Maria aber bewahrte alles... [Lc. 2, 19]. Die ganze Welt ver- 
dankt also die volle Kenntnis ihrer Rettung ihr, die auch den Aposteln 
Wissen und vollständiger Kenntnis nicht missgönnte. Darum... wird 
sie verdientermassen Apostel der Apostel und Evangelistin der Evan- 
gelisten genannt, sie, durch die selbst den Fürsten des Glaubens die 
Urlehre aufleuchtete (merito illa dicitur et | apostolorum apostola, et 
evangelistarum evangelista, ber quam principalis ipsis fidei principibus 
illuxit doctrina )**. » 


In dieser Auffassung vom iibernatiirlich erleuchteten Wissen Mariens 
ist der Blick freilich vor allem auf dessen Grosse gerichtet. Gegenüber 
den kargen Ausserungen der Vater findet sich hier ein starker Zug ins 
Biographische. Dennoch ist der Kern altes Gut : das Wissen um Mariens 
Sendung in der Bezeugung des gottgewirkten Heils der Menschheit. 
Dabei ist uns schon die wache Sorge der Vater zum Bewusstsein gekom- 
men, keiner Frau eine amtsmässige Sendung in der Kirche zuzubilligen. 
Didymus hat sie schon ausgesprochen und THOMAS nochist es darum zu 
tun, Charisma und Amt zu unterscheiden : 


«...es besteht kein Zweifel darüber, dass die Selige Jungfrau in her- 
vorragender Weise auch die Gabe der Weisheit erhalten hat, und die 
Gnade der Tugenden, und auch die Gnade der Prophetie, wie Christus 
sie hatte. Sie erhielt sie jedoch nicht, um diese und áhnliche Gaben auch 
gleich Christus gebrauchen zu kónnen : sondern entsprechend ihrer 


44. Ps. EADMER, De quatuor virtutibus que fuerunt in B. Maria..., c. III, PL 159, 582AB. 


V gl. GLORIEUX, 1. c. 63. 
45. DIDYMUS ALEX., De trinitate, III, 41, PG 39, 987CD. Ahnlich Ambrosius, vgl. ob. Anm. 17. 
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Stellung (conditioni). Sie verfügte über die Weisheit im Betrachten, 
nach dem Wort bei Lucas (2, 19) : Maria aber bewahrte alle diese 
Worte und erwog sie in ihrem Herzen. Sie verfügte aber nicht über die 
Weisheit zum Lehren : deshalb weil es dem weiblichen Geschlechte 
nicht zukommt, nach dem Worte bei I Tim 2, 12 : Der Frau erlaube 
ich nicht zu lehren. -—— Der Gebrauch der Wunder kam ihr während 
ihrer Lebenszeit nicht zu : weil damals die Lehre durch die Wunder 
Christi bestátigt werden musste; darum kam es allein Christus und 
seinen Jüngeru, den Trägern der Lehre Christi zu, Wunder zu wirken... 
Sie verfügte aber über die Prophetengabe : wie in dem Liede, das sie 
sang, offenbar wird, Hochpreise meine Seele den Herrn*®. » 


Thomas ist es also ein Anliegen, einerseits die Gaben und Gnaden 
Mariens auch im Bereich der Charismata anzuerkennen, sie andererseits 
aber auch einzuordnen, ja sogar unterzuordnen und dies in Hinsicht auf 
Christus und die Apostel, als die amtlichen Trager der Lehrgewalt in der 
Kirche. Damit wird deutlich zwischen dem charismatischen und. dem 
amtlichen « Prophetentum » unterschieden. Maria ist Prophetin nur im 
Reiche der Charismen ; sie ist hier aber die bevorzugteste Zeugin des 
gottlichen Heilswirkens. In diesem Sinne verstanden, hat der Titel 
« Maria Prophetin » eine grosse Bedeutung in der Geschichte und Theologie 
der góttlichen Offenbarung. 


2. Vertiefung des Marienbildes 


Wie die Wirkungen des Heiligen Geistes zum Bilde des Christen und 
der Kirche gehóren, so durfte der Zug des Pneumatischen und Charisma- 
tischen auch an der Gestalt Mariens nicht fehlen. Der Titel « Prophetin » 
macht aufmerksam auf das Gesamt der Geistesgnade in Maria. Er kommt 
ihr ja nicht bloss deshalb zu, weil sich in ihrem Leben pneumatisch- 
ekstatische Rede findet, sondern weil der Geist in besonderer Weise auf 
sie herabgekommen ist. Die Vater verbinden also die entscheidende 
Herabkunft des Heiligen Geistes auf die Jungfrau von Nazareth mit den 
nachfolgenden charismatischen Ausserungen, wie wir es etwa bei Ori- 
genes gehórt haben (s. oben Anm. 6). Dadurch wird sie zum neuen Weibe 
des Heiles und zum Anfang des Lebens (s. oben Anm. 7). Indem sich ihr 
der Geist « naht », wird sie zur Prophetin. Ihre geistgewirkte Mutterschaft 
und ihre charismatische Begnadigung gehóren also innigst zusammen, 
wie es etwa. aus Eusebius von Cásarea deutlich geworden ist (s. oben 
Anm. 25). 

Für die frühkirchliche Zeit war es von einem besonderen Reiz « Jung- 
frauschaft » und « Prophetie » zusammen verwirklicht zu sehen. Origenes 


46. THOMAS AQU., S. Th. III q 27 a 5 ad 3. Vgl. dazu BR. DECKER, Die Entwicklung der 
Lehre von der prophetischen Offenbarung von Wilhelm von Auxerre bis zu Thomas von Aquin 
(Breslauer Studien z. histor. Theologie N.F. 7 ; Breslau, 1940). 
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spricht von der « jungfráulichen Prophetie » (apdevır) mpodyreia) (s. oben 
Anm. 8). Eusebius von Cäsarea und Epiphanius können sich offen- 
sichtlich echte Prophetie nur an einer Jungfrau verwirklicht denken 
(s. oben Anm. 25 und 26). Die Auffassung der Vater von der Empfangnis 


| Christi in Maria durch das « Ohr », d.h.durch das Wort des Glaubens und 


die dadurch herabgerufene Kraft des Heiligen Geistes, welche Maria zur 
jungfraulichen Wohnung des góttlichen Logos machte, bedeutet jeden- 
falls ein vóllig vergeistigtes Marienbild. Auch wenn nicht viele pneuma- 
tische Wirkungen an der Gestalt Mariens sichtbar werden, so wissen die 
Vater und mit ihnen Thomas das ganze Leben Mariens von der Fülle 
des Geistes inspiriert. Sie wird gerade als « jungfráuliche Prophetin » zum 
aszetisch-mystischen Ideal der christlichen Frühzeit, wie besonders Ori- 
genes, Ephiphanius, Hieronymus", und Ambrosius zeigen können. ` 

Wenn wir so diese Einzelzüge zusammennehmen, so ergibt sich ein 
patristisches Gesamtbild von Maria, der Jungfrau vom Heiligen Geiste, 
das von der heutigen Theologie noch nicht eingeholt, i dent 
zu Ende geführt ist. 


3. Der Sitz im Leben 


Der Titel « Maria Prophetin » hat sich für- die kirchliche Frühzeit 
nicht umsonst eingestellt. Er floss aus der Gesamtauffassung vom. Bild 
des Christen und begnadeten Menschen und hat wieder auf dieses Bild 
zurückgewirkt. Bei Irenaus, in etwa auch schon bei Ignatius von Antio- 
chien, und noch bei Origenes spüren wir das frühchristliche Geist- Er- 
lebnis heraus aus den Worten, wie sie über Mariens Gaben und Stellung 
reden. Maria steht für sie, wie auch für die folgenden Váter in einer 
Tradition der Geistmitteilung drinnen, ja sie ist durch eben ihre einzig- 
attige Geistesgnade zur neuen Eva geworden, zur Quelle des neuen 
Geistesmenschen, da sie uns im Geiste Christus vermittelt hat. Indem die 
kirchlichen Schrifsteller so haufig von Maria der Prophetin sprechen, 
bleibt viel von dem urkirchlichen Bewusstsein um die Gabe der Prophetie 
lebendig. Ja der Begriff der Prophetie erhalt eine Vertiefung und weitere 
Verstarkung seiner schon tiberlieferten Elemente. Wir sehen z.B. im Bilde 
von « Maria der Prophetin » keine Spur einer heidnischen Mantik. Maria 
ist keine Pythia. Indem die Szene der Verkiindigung (mit der Herabkunft 
des Geistes zur Empfangnis Christi) und die Begebenheit im Hause des 
Zacharias zusammengeschaut werden, ergibt sich eine Verlagerung des 
Schwergewichtes der Prophetie weg vom Ekstatischen zum innerlich- 
Gnadenhaften. Die äussere Manifestation des Prophezeiens zieht gar 
nicht in erster Linie den Blick der Vater auf sich. Auch das Element des 


47. EUSEB. HIERONYMUS, ep. XXII ad Eustochium, nr. 38, CSEL 54;1, p. 202-205; PL, 22, 
422. 
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« Vorausschauens » ist nicht ausschlaggebend dafür, dass Maria den Titel 
der Prophetin erhált. Wohl wird es betont. Aber andere, tiefere Elemente 
kommen hinzu. Damit bereichert sich in etwa sogar die Lehre der Vater 
von der Prophetie, der man mit einem gewissen Recht vorwerfen konnte, 
dass sie zu sehr die Idee des Vorauswissens und Voraussagens in den Vor- 
dergrund stelle. Jedenfalls finden wir im Bilde von Maria der Prophetin 
den echten Zug des Propheten als des Künders der góttlichen Offenba- 
rung, des Zeugen und Herolds des übernatürlichen Heils'8. Indem so die 
Gesamtbezüge der prophetischen Gabe Mariens hergestellt wurden, 
haben die Vater an einem lebendigen Bilde die Gestalt des geistbegnade- 
ten Christen sichtbar gemacht und in lebendiger Erinnerung behaiten. 

Wir haben versucht, die Väterüberlieferung über Maria als Gestalt 
der christlichen Prophetie und Geistbegabung zu erfassen. Wir kónnen 
nicht den Anspruch auf Vollstandigkeit dieses Bildes erheben. Noch 
manches Zeugnis mag zu erheben sein. Wir haben nur in einigen Andeu- 
tungen die Beziehung dieses Titels zur Geschichte des Geisterlebnisses 
in der Christenheit hergestellt. Noch müsste er hineingestellt werden 
in die Auseinandersetzung der Vater mit der montanistischen Bewegung 
und anderen Erscheinungen des Spiritualismus. Doch ist hier leicht die 
Gefahr, dass eine Idee überbewertet und überzogen werden kann. Darum 
haben wir in erster Linie die Zeugnisse der Vater für sich selber spre- 
chen lassen, um sie in ihrem unmittelbaren theologischen Gehalt auszu- 
werten. Auch die christliche Mystik der Spatzeit erhebt Anspruch darauf, 
Maria als erste in ihren Reihen zu sehen??. Wenn Maria in der Geschichte 
der Mystik ein Platz gebührt, dann hat ihre Gestalt darin immerhin die 
eine Bedeutung, dass an ihr alles vom Peripheren zum Wesentlichen 
und Innerlichen zieht. Denn alle Geistàusserungen in ihr beruhen nach 
der Idee der Vàter auf der einen Grundtatsache : auf der heilsókonomisch 
so zentralen und entscheidenden Uberschattung durch den Heiligen 
Geist im Geheimnis der Menschwerdung. Ihr Wissen und ihr Erfahren 
um die Inkarnation ist Mariens eigentliche Geisteserfahrung. Ihr Inhalt 
ist der ewige Logos im Fleische. 


A. GRILLMEIER, S. J. 
Frankfurt-Main. 


48. Siehe E. FASCHER, JIPO®HTHS. Eine sprach-und religionsgeschichtliche Untersuchung 
(Giessen, 1927), 210-224 ; H. BACHT, in Biblica 32 (1951) 237-262 (s. oben-Anm. 36) ; ders., 
Die prophetische Inspiration in der kirchlichen Reflexion der vormontanislischen Zeit, in Scholastik 
19 (1944), 1-18 ; ders., Religionsgeschichtliches zum Inspirationsproblem. Die Pythischen Dialoge 
Plutarchs von Charonea, in Scholastik 17 (1942), 50-69. 

49. A, PUMMERER, S.J., Maria in der Mystik, in Geist und Leben 20 (1947), 53-71. 


Perspectives ambrosiennes : 


SS. Gervais et Protais, génies de Milan 


Le culte des saints Gervais et Protais est né à Milan, sous l'impulsion 
de saint Ambroise, dans des conditions qui ne laissent pas de provoquer 


‘des commentaires souvent opposés. Le document fondamental reste, 


on le sait, la lettre de l'évéque de Milan à sa sceur Marcelline, rédigée 
au lendemain des événements qui ont marqué les trois journées des 17, 
I8 et 19 juin 386 : invention des reliques des deux martyrs (17 juin), leur 
translation à la basilique Fauste (18 juin) et leur déposition dans la basi- 
lique Ambrosienne (19 juin)!. 

Des scénes de thaumaturgie ont marqué ce triduum mémorable. Saint 
Ambroise les commente avec chaleur devant les Milanais rassemblés? ; 
saint Augustin lui-méme, s'il n'y a pas prété sur le moment une grande 
attention, se plait longtemps aprés à rappeler ces marques éclatantes de 
la faveur divine. 

'Tout ce bruit provoqué par une découverte qui peut raisonnablement, 
selon M. A. Grabar?*, constituer une authentique trouvaille archéologique, 
amena O. Seeck à soupçonner Ambroise d'avoir créé de toutes pièces 
la mise en scéne de cette invention de reliques de maniére à impressionner 
ses adversaires ariens?. 

H. von Campenhausen® répondit assez maladroitement à cette hyper- 
critique. A l'en croire, ce sont Augustin et Paulin de Milan, le pieux 
biographe de saint Ambroise, qui auraient interprété ces miracles de juin 
386 comme un appui divin apporté à la résistance que l'évéque oppose 


I. Surle detail des faits, cf. J.-H. van HÆRIGEN, De Valentiniano II et Ambrosio. Illustrantur 
et digeruntur ves anno 386 gestae, Mnemosyne, V, 1937, p. 152-158 et 28-33. Sur la chronologie 
des cérémonies en l'honneur des SS. Gervais et Protais, cf. J.-R. PALANQUE, Saint Ambroise 
et P Empire romain, Paris, 1933, p. 515. 

2. Les deux homélies de saint Ambroise sont citées par l'auteur lui-même dans sa Lettre X XII 
à Marcelline, P.L., XVI, 1022b-1026b. 

3. Voir P. COURCELLE, Recherches sur les Confessions de saint Augustin, Paris, 1950, p. 139-153. 

4. A. GRABAR, Martyrium, I, Paris, 1946, p. 438. 

5. O. SEECK, Geschichte des Untergangs der antiken Welt, Berlin, 1895-1920, III, p. 211: (In 
diesem Falle ist das zweckvolle Gaukelspiel unverkennbar » ; ibid., V, p. 207 : So entschloss er 
(Ambroise) sich seine Stellung mehr zu befestigen, indem er die Mirakelmaschine in Bewegung 
setzte ». 

. 6. H. von CAMPENHAUSEN, Ambrosius von Mailand als Kirchenpolitiker, Arbeiten zur 
Kirchengeschichte, hgg. v. E. Kirsch u. H. Lietzmann XII, Berlin-Leipzig, 1929, p. 216-217. 
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aux pressions ariennes. patie Ambroise, d’aprés H. von Campenhausen, 
n’aurait pas du tout songé a exploiter, politiquement parlant, la situation 
favorable créée par le succés de son invention de martyrs. 

Le P. H. Delehaye prit une position beaucoup plus nuancée. M. J.-R. 
Palanque venait de lever toute espéce de doute sur la fidélité de Paulin 
de Milan aux événements, arrachant ainsi à H. von Campenhausen son 
principal argument’. Le P. H. Delehaye, sans rien nier de la droiture 
d'intention d'Ambroise, accorda néanmoins à la thése de O. Seeck que, 
dans les détails donnés par l'évéque de Milan sur l'invention des corps 
des martyrs, se laissent apercevoir les éléments d'un décor largement 
emprunté au paganisme?. 

. Le méme auteur, à l'instar de P. (Franchi de’ Cavalieri a cependant 
réagi par une fin de non recevoir!? à la thése de J. Rendel Harris qui 
prétendait retrouver dans les personnages de Gervais et Protais une 
réplique chrétienne des Dioscures : Ambroise ne sachant rien des deux 
saints leur aurait donné une sorte de mythell. Le tort de J.-R. Harris, 
à noté le P. H. Delehaye, consiste à accorder la méme audience à la lettre 
XXII d'Ambroise et à un document faussement attribué à l'évéque de 
Milan!? dont tour à tour F. Savio? et Mgr A. Rattil* n'ont pas eu de mal 
à démontrer le caractére apocryphe. 

' Mais il est indéniable d'autre part que saint Ambroise, pour exprimer 
ses sentiments de vénération à l'endroit des deux martyrs, a eu recours 
à des formules de langage et de pensée qui ne sont pas toutes étrangéres 
a certaines structures religieuses du paganisme romain. C'est un de ces 
points dé contact que nous voudrions mettre en valeur ici. j 


EG 
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Le 17 juin 38915, troisième anniversaire de l'invention des saints Ger- 
vais et Protais, Ambroise poursuit en chaire son explication du 


A t: DR. PALANQUE, La Vita Ambrosi de Paulin, Revue des Sciences religieuses, IV, 1924, 

p. d -42 et 402-420 : « Elle (la Vita Ambros) peut compter comme une des sources valables 
de la vie du grand évéque de Milan » (p. 420). 

8. H. DELEHAYE, Les origines du culte des martyrs, 2° éd., Bruxelles, 1933, p. 73-75. 

9. P. FRANCHI DE’ CAVALIERI, J ss, Gervasio e Protasio sono una imitazione di Castore € 
Polluce ?, Nuovo bulletino di archeologia cristiana, IX, 1903, p. 109-126. 

10. H. DELEHAYE, Mid et Pollux dans les légendes hagiographiques, Analecta Bollandiana, 
XXIII, 1904, p. 427-43 

ir, J. Rendel EI The Dioscurs in the christian legends, London, 1903, p. 42-51. 

I2. Ps, AMBROSIUS, Epistolae, YI, P. L., XVII, 743-744 = Acta Sanctorum, Iun. IV, 683-684. 

13. F. Savio, Due lettere falsamente attribute a S. Ambrogio, Nuovo bulletino di archeologia 
cristiana, III, 1897, p. 153-177. 

14. A. RATTI, Il più antico ritratto di S. Ambrogio, Ambrosiana, Scritti varii pubblicati nel 
XV Centenario dalla morte di S. Ambrogio, p.. 53 sqq. j 

15. Selon M. J.-R. PALANQUE, Saint Ambroise et l'Empire romain, Paris, 1933, p. 525. Le 
P. H. DELEHAYE, Quelques dates du martyrologe hiéromymien, Analecta. Bollandiana, XLIX, 
1931, p. 30-34 est d'avis, par contre, qu'il ne convient pas de prendre à la lettre l'expression 
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psaume CXVIII. Il s'abandonne, comme les dimanches précédents, à 
des digréssions Sur des versets du Cantique des Cantiques : son propos 
l'amène à commenter la parole de l’Epoux : « Mon bien-aimé est sem- 
blable au faon des biches » (II, 9), qu'il éclaire. par l'exégése origénienne 
du cerf, représentant le Christ, vainqueur du serpent Satan, son ennemie, 
Parvenue en ce point, la Dane d’ Ambroise opére un virage : 


Sed est etiam bonus serpens", quem « Mais il y a aussi un bon serpent”, 
iste ceruus non laëdat. « Estote, que ce cerf ne saurait blesser. Soyez, 
inquit, astuti- sicut serpentes » 18. lit:on, rusés comme des serpents!8, et 
Et : « Sicut. Moyses exaltauit ser: encore : De méme que Moise a élevé 


pentem in deserto, ita exaltari opor- le serpent dans le désert, ainsi le Fils 
tet Filium hominis » 19, In serpente de l'homme doit être élevé!?, Le ser- 
aereo figuratus est meus serpens. pent d’airain a figuré mon serpent. 
In ligno illo exaltatus est meus ser- Ce bois a élevé mon serpent, le ser- 
pens, serpens bonus, bonus serpens, pent bon, le bon serpent, qui de sa 
qui de ove suo vemedia, non uenena bouche exhalait des remédes, non 
fundebat, Potest non timere serpentes, des poisons, Il peut ne pas craindre 
qui hunc mouit adorare serpentem. Dé les serpents, celui qui a appris à 


p 


de Vin psalmum CXVIII Expositio, VI, 16 (ed. M. Petschenig, C.S.E.L. LXII, p. 115-116): 
Celebramus enim DIEM SANCTORVM QVO REVELATA SVNT bapulis corpora sanctorum 
martyrum ; ids 'agirait du 19 juin, car l'antiquité chrétienne célébre l'anniversaire de la dépost- 
tion des martyrs ; Ambroise aurait fondu en une seule célébration l'anniversaire des cérémonies 
du 17 (invention) et du 19 juin (déposition). Cependant saint Augustin précise expressément 
que le souvenir fêté est celui de l'invention des deux martyrs milanais (17 juin) et non celui de 
leur déposition (19 juin) : Sermo CCLXXXVI, 5,4, P.L., XXXVIII, 1299 : Celebramus ergo 
hodierno die, fratres, memoriam in hoc loco positam IMAA Protasii ‘et Geruasii, Mediola- 
nensium martyrum. Non eum diem quo hic posita est, sed eum diem hodie celebramus, quando 
INVENTA EST pretiosa in conspectu Domini mors sanctorum eius (Ps. CXV, 15). 

. Pour ce qui est du chiffre de l'année, les prédications de lIn psalmum CXVIII Expositio 
sont rapportées par G. RAUSCHEN, J ahrbücher der christlichen Kirche unter dem Kaiser Theodo- 
sius dem Grossen, Freiburg-i-B., 1897, p. 293, à l’année 388 ; aux années 387-388 par M. Inw,, 
Studia ambrosiana, Jahrbücher für klassische Philologie, Supp. bd. XVII, Leipzig, 1890, p. 24 ; 
W. WILBRAND; Zur Chronologie einiger Schriften des hl. Ambrosius, Historisches Jahrbuch, 
XLI, 1921, p. 1-19; les place entre 388 et 390. 

16. ORIGENE, In Cant. Cantic. Homilia, II, x1 (éd. W.-A. Baehrens, p. 57, 1. 2-5) ; In Cant. 
Cantic., liber III (Baehrens, p. 213, l. 25 ; p. 214, l. 10-11). Sur l'usage fait par la littérature et 
l’iconographie chértiennes du thème de la lutte entre le cerf et le serpent, cf, H.-Ch. PuECH, 
Le symbolisme du cerf et du serpent, Cahiers archéologiques, IV, 1949, p. 18-60. t 
- I7. Saint Ambroise désigne le Christ. C’ est ce qui ressort de l’exégése des mêmes mots ( Estote 
astuti sicut: serpentes) dans la neuvième homelie de Expositio Euangelii Lucae d’Ambroise 
(automne 388 d’après J.-R. PALANQUE, Saint Ambroise..., p. 534)  ESTOTE ASTVTI SICVT 
SERPENTES, quem locum plerique (Tertullien, Adu. Marc., II, 18— Adu. Iud., X, 10) acci- 
piunt ut, quia serpente suspenso (Num. XXI, 9) Christi crux adnuntiata est, quo serpentinum 
nequitiae spiritalis uirus aboleret, uideatur astutus ita ‘esse debere sicut Christus, simplex sicut 
spiritus. En tibi serpentem illum qui caput semper custodiat, letale uulnus excludat (éd. H. Schenkl, 
C.S.E.L., XXXII, 4, p. 451). Le serpent d'airain préfigure le Christ parce que leur commune 
érection sur le bois (cf. Ioan., III, 16) a eu des effets salvifiques. A cause de se rapprochement 
le Christ devient le serpens astutus, celui qui, comme le montre Virgile (Georgiques, III, 422-424, 
cf. infra) triomphe de la mort, face au serpent venimeux, Satan. Tertullien (loc. cit.,) n'al- 
lait pas jusqu'à se représenter le Christ sous les traits d'un serpent : il se contentait de faire 
un rapprochement entre la silhouette et les conséquences salvifiques de la Croix d'une part et 
celles du poteau où pendait le serpent d'airain d'autre part. 

18. Matth:, X, 16. 

19. Zoan.; III, 16. 
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hoc serpente dicit illa quae diligit : 
« Ecce hic post parietem nostrum, 
prospiciens per fenestras, eminens 
super retia. Respondet consobrinus 
meus et dicit mihi Surge, ueni, 
proxima mea, columba mea, quia 
ecce hiems praeteriit, imber abiit, 
discessit sibi, flores wisi sunt in 
terra?? ». Serpens profecto est, qui 
decursa hieme amictu corporis se 
uolebat exuere, ut specioso decore 
wevnavet. Idem ergo est ceruus?! et 
serpens. Ceruus habens cornua Legis 
et gratiae (cornua eius duo sunt 
Testamenta) uelox gressu, impiger 
incessu, qui totum facile orbem per- 
currat uno momento, ubique cele- 
brabilis. Serpens quoque bonus cuius 
priora dente Legis non mordeant, 
posteriora non uulnerent Euangelii 
lenitate. Caput defendit a uulnere, qui 
Legem uenit non solueve, sed tueri ab 
interpretationibus perfidorum. Cau- 
dam in flagella diffundit liberam 
cupiens aduersarios magis flagellave 
quam perdere. Bonus coluber in 
gremium dilectae, atque in ipsum 
intimae sinum mentis facilis illabi- 
tur, et attactu nullo implicans ignem 
ossibus, praecordia ipsa depascitur??, 
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adorer ce serpent. C'est de lui que 
l’amante dit : Le voici derrière notre 
mur regardant par les fenétres, sur- 
plombant le treillis. Mon cousin me 
répond et me dit Leve-toi, viens, 
ma parente, ma belle, ma colombe, 
voici que l'hiver est passé, la pluie 
s'em est allée, elle s'est vetivée, les 
fleurs ont paru sur la terre??, C'est 
bien là le serpent qui, l'hiver fini, a 
voulu se débarrasser de l'enveloppe 
deson corps pour faire une mue d'un 
brillant éclat. Ainsi cerf?! et serpent 
se confondent. Le cerf a les cornes 
de la Loi et de la gráce (ses cornes 
sont les deux Testaments), un pas 
rapide, une démarche vive qui peut 
lui faire parcourir aisément la terre 
entiére en un instant, car il est par- 
tout digne d'éloges ; il en va de méme 
du bon serpent qui par devant ne 
saurait mordre avec la dent de la 
Loi et par derriére ne saurait blesser 
avec la douceur de l'Evangile. Il 
défend sa téte contre les blessures, 
lui qui n'est pas venu détruire la Loi, , 
mais la défendre contre les explica- 
tions des hérétiques. Sa queue re- 
muant librement distribue des coups 
pour fouetter ses adversaires plutót 
que pour les perdre. Le bon serpent 
s'insinue avec souplesse dans le sein 
de la bien-aimée et dans l’intime 
méme de son esprit et, répandant le 
feu dans ses os sans la toucher, il 
dévore jusqu'à son coeur ». 


Dans ces lignes, l'éloquence d'Ambroise est soutenue par des souvenirs 
non plus d’Origéne, mais de Virgile. Une fois de plus l'évéque de Milan 
va chercher dans les Géorgiques et l'Enéide des images poétiques qui 
permettent à son commentaire de rivaliser en beauté formelle avec le 
texte du Cantique. Sr M.-D. Diederich, dans son étude intitulée Vergil 
in the works of St Ambrose®, signale les vers virgiliens pastichés ici par 


saint Ambroise. 


20. Cant. Cantic., II, 9-12. 


21. Dans la mesure où le cerf est une allégorie du Christ, cf. Ambroise, In psalmum CXVIII 


Expositio, VI, 12-13. 


22. In psalmum CXVIII Expositio, VI, 15, C.S.E.L., LXII, éd. M. Petschenig, p. 115-116. 
23. The Catholic University of America, Patristic studies, XXIX, Washington, 1931, p. 63. 
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L’evocation du serpent qui protège sa tête contre les coups est inspiré 
d'un vers de l'épisode des Géorgiques consacré à la vipére : 

(..) deice : iamque fuga timidum caput abdidit alte. 
-Trois autres traits sont empruntés au livre VII de l'Enéide où le poéte 
décrit un cas de possession, celui d'Amata par le serpent de la Furie 
Allecto : 

Virgile, Enéide, VII 
(...) conicit INque SINVM PRAECORDIA ad INTIMA subdit, 


(...) woluitur ATTACTV NVLLO fallitque furentem, 
(...) pertempiat sensus atque OSSIBVS IMPLICAT IGNEM. 


Ambroise 
(...) IN ipsum INTIMAE SINVM mentis facilis illabitur, et 
ATTACTV NVLLO IMPLICANS IGNEM OSSIBVS, 
PRAECORDIA ipsa depascitur?*, 

Ces images virgiliennes de la vipére n'ont pas dans le texte d'Ambroise 
seulement un effet décoratif : à leur suite elles réveillent, chez le prédi- 
cateur, la pensée d'une péricope de saint Matthieu qui a été lue le matin 
méme à la messe d'anniversaire de deux « bons serpents », saints Gervais 


et Protais : 


Pulchre lectum est hodie Ecce 
ego mitto uos sicui agnos in medio 
luporum?', Celebramus enim diem 
sanctorum quo reuelata sunt populis 
corpora sanctorum  mariyrum?*, qui 
uelut BONI SERPENTES, depo- 
sitis carnis exuutis, tentationum hye- 
malium rigore superato, et Spiritus 
sancti venouati gratia, aestiua mundo 
luce fulserunt, missi uere ut agni in 
medio luporum, Lupi sunt enim per- 
secutores, lupi sunt haeretici omnes : 
docere nesciunt, ululare consueue- 
vunt??, 


« Justement nous avons lu aujour- 
d'hui ce texte : Voici que je vous 
envoie comme des agneaux aw milieu 
des loups? . Nous célébrons en effet, 
comme jour de saints, celui où ont. 
été révélés aux hommes le corps des 
saints martyrs??, qui, tels de BONS 
SERPENTS, ont laissé les dépouilles 
de la chair, vaincu la rigueur des ten- 
tations hivernales et, renouvelés dans 
la gráce de l'Esprit-Saint, ont res- 
plendi devant le monde d'une lu- 
miére estivale, envoyés veritable- 
ment comme des agneaux au milieu 
des loups. Les loups sont les persécu- 
teurs, les loups sont tous les héréti- 
ques : ils ne savent pas instruire, ils 
sont habitués à hurler?? », 


Sous cet amoncellement d'images cherchons les lignes directrices de la 


pensée de saint Ambroise. 


24. III, 422, éd E. de Saint-Denis, Paris, Les Belles-Lettres, p.53. 
25. V. 347, 350, 355, éd. R. Durand-A. Bellessort, Paris, Les Belles-Lettres, p. 23. 
26. Cette derniére image rappelle encore un vers de Virgile, Enéide, II, 215, éd. H. Goelzer- 


A. Bellessort, p. 45. 
27. Matth., X, 16. 


28. A cet endroit, le ms. O de M. Petschenig (— Parisiensis 15639, s. XII) introduit dans le 


corps du texte la précision : 


Geruasii et Protasii ; les mss. P (— Parisiensis N. acq. lat. 1437, 


s. X) et R (=Vaticanus Reginensis lat. 32, s. X) la mettent en marge. 
29. In psalmum CXVIII Expositio, VI, 16, C.S.E.L., LXII, éd. M. Petschenig, p. 116 
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Les indications scripturaires éparses dans le texte que nous venons de 
citer nous serviront de point de départ. 

La phrase de saint Matthieu rapportée par Ambroise Ecce ego mitto 
uos sicut agnos in medio luporum est le début d’un verset ott le Christ 
donne pour modéle a ses disciples la ruse des serpents (Estote astuti sicut 
serpentes). C'est cette comparaison recueillie le matin méme par Ambroise 
dans une des lectures de la messe anniversaire des saints Gervais et Pro- 
tais qui a déclenché le rapprochement entre le « bon serpent » Jésus et 
les « bons serpents » que sont devenus les deux martyrs. 

Allons plus loin : le verset X,16 était, lors de la féte des saints Gervais 
et Protais, le début d'une péricope de Matthieu qui s'étendait du verset 16 
au verset 39, ainsi que nous l'apprend saint Augustin qui en commente 
les termes dans deux sermons prononcés « un jour anniversaire de mar- 
tyrs30 ». ; 

Les documents de la liturgie ambrosienne sont contradictoires en ce qui 
concerne les lectures de la saint Gervais et Protais, à en croire du moins 
A. Paredi? qui a pu examiner sur place quatre sacramentaires inédits 
de Milan qui vont du Ix® au xI® siècle : 


Ambros. A 24 bis inf., IX-X®%S.3?, 

: Bibl. capitolare metropolitana, 2, X-XI8 s.??, 
Ambros. T'120 sup., X-XI? S.?*, 

Ambros. Trotti 251, IX-XI® s.85. 


Le Sacramentarium triplex, qui est au moins aussi ancien que les 
précédents et que nous avons pu consulter dans les Monumenta ueteris 
liturgiae Alemmanicae**, affecte aux saints Gervais et Protais un Evangile 
tiré de saint Marc, XIII, r-12. 


30. Sermo LXIV édité par C. Lambot, Sermons completes..., Rev. Bénédictine, LI, 1939, 
p. 10-14, et Sermo Mai X X édité par G. Morin, S. Augustini Sermones post Maurinos reperti, 
Miscellanea A gostiniana, I, Roma, 1930, p. 310-312. J'ai vainement cherché une allusion à ces 
prédications 2n natali martyrum sux la Réticope de Matth., X, 16-39 au chap. Iv intitulé Evange- 
lienverzeichnis des hl. Augustinus de S. BEISSEL, Entstehung der Perikopen des römischen Mess- 
buches, Ergänzungshefte zu den Stimmen aus Maria Laach, XCVI, Freiburg-i-B., 1907. 

31. A. PAREDI, I prefazi ambrosiani, Pubblicazioni delle Universita cattolica del Sacro Cuore, 
XXIV, Milano, 1937, p. 167. 

32. Sommaire de ce manuscrit dans A. EBNER, Quellen und F eu zur Geschichte und 
Kunstgeschichte des Missale romanum im Mittelalter, Iter italicum, Freiburg-i-B., 1896, p. 73-80; 
étude par A. WILMART dans Jahrbuch für Liturgiewissenschaft, II, 1922, p. 47-67. 

33. Sommaire dans A. EBNER, of. cit., p. 90 ; étude par A. PAREDI, Due sacramentari ambro- 
siani E N, La Scuola cattolica, LXII, 1934, p. 209-210. 

34. Cf. A. EBNER, op. cil., p. 87 et A. PAREDI, ibid. 

35. Cf. A. EBNER, op. cit., p. 93. 

36. M. GERBERT, Monumenta ueteris liturgiae. Alemmanicae, I, S. Blasii, 1777, p. 432 (Capitu- 
lare Euangeliorum). Die XIX mensis suprascripti (Iunii), Nat. SS. Protasii et Geruasii ad 
5. Vitalem sec. Marc. cap. CX X XVII. In illo tempore Iesu de templo, usque in finem, saluus erit. 
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Seul le Sacramentaire de Bergame? manifeste quelque accord avec lin- 
dication liturgique que nous donne saint Ambroise : à la Vigile des martyrs 
milanais, l'Epitre et l'Evangile sont ceux d'un commun in natali pluri- 
morum. sanctorum?’ dont l'Evangile selon saint Luc (X, 1-10) est le passage 
parallèle de saint Matthieu X, 1-16, la référence aux serpents en moins. 

. De cette messe de la Vigile qui remonte au Ix? siècle (date présumée 
du Sacramentaire de Bergame) il est possible d’induire l'Evangile de la 
Féte proprement dite; il fait suite à celui qui fut attribué à la Vigile 
(Luc, X, 1-10 = Matth., X, 1-16) lorsqu'onl'institua au milieu du ve siècle 
selon D.-O. Heiming??, c'est-à-dire qu'il s'agit de la péricope de saint 
Matthieu, X, 16-39 qui correspondait à un commun de martyrs, ainsi 
que nous l'apprennant les sermons de saint Augustin que nous avons cités 
plus haut‘. dune 

En 389, à Milan, il était donc déjà établi de commencer la lecture de 
l’Evangile prévu pour l'anniversaire du 17 juin par cette recommandation 
du Christ: Ecce ego mitto uos sicut agnos in medio luporum : estote astuti 
sicut serpentes (Mat., X, 16). La prédication d'Ambroise en fait mémoire : 
Pulchre lectum est hodie : Ecce ego mitto... », mais ce texte revient à l'esprit 
de l'exégéte enrichi de toutes sortes de nuances que nous nous proposons 
de dégager. 

Saint Ambroise ne retient pas l'épithéte de l'Evangile astuti ; il lui 
préfére la formule doni serpentes qui est la réplique du bonus serpens, 
figure du Christ-Époux dans le Cantique. Cela est si vrai que pour illustrer, 
dans le cas des deux martyrs milanais, le symbolisme du serpent, Ambroise 
emploie une image virgilienne à l'instar de ce qu'il avait fait pour laisser 
voir dans le Christ un « bon serpent » : 


Qui uelut boni serpentes, depositis carnis exuuiis (...) 


est imité du v. 437 dul. III des Géorgiques® : 


cum positis nouos exuuits nitidusque iunenta (...). 


Ce vers fait partie d'une série d'évocations plastiques qui décrivent la 
vipére et dans lesquelles saint Ambroise a déjà puisé, quelques lignes 


37. Ed..P. Cagin. Codex Sacramentorum Bergamensis, 1x° s., dans Ad utramque J.-P. Migne 
Patrologiam Supplementum siue Auctarium Solesmense, ...Series liturgica. Tomus I. Veterum 
Ambrosianae liturgiae monumentorum absoluta collectio nunc primum a codicibus eruta. Volu- 
minis I fasc. I, Solesmes, 1900. 

38. P. x38, CCXIX ITEM ALIA-MISSA IN NATAL. PLVRIMORVM SANCTORVM, 
n° 119 Item Secund. Lucam. In illo tempore Designauit Dominus... in uos regnum Dei (Luc. X, 
i-10— Matth., X, 1-16); p. 112, CLXVIII XIII KALEND. IVNII, IN VIGILIA SANCTO 
RVM PROTASII ET GERVASII, n? 943 Epistola et Euangelium de plur. Martyr. 

39. O. HEMING, Die altmailändische Heiligenvigil, Festschrift I. Herwegen, Beitrüge zur 
Geschichte des alten M ónchtums und des Benediktinerorders, Supplementbd, Münster, 1938, 

1787 

A ie Sermo Mai XX : INCIPIT DE.CAPITVLO ECCE EGO MITTO VOS SICVT OVES 
ET CETERA, DE NATALE MARTYRVM. 

41. Ed. E. de Saint-Denis, Paris, Les Belles-Lettres, p. 53. 
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avant, une suggestion : le serpent cachant sa téte dans un trou, image 
du Christ qui prend soin de ne pas détruire la Loi. | 
L’évéque de Milan n’est pas le premier des auteurs latins chrétiens à 
exploiter ce tableau virgilien de la vipère. Saint Hilaire s'en était déjà 
servi dans son Commentaire de saint Matthieu pour représenter précisé- 
ment la conduite du martyr, laissant supposer par là que dans la liturgie 
de Poitiers, vers 350, la péricope Matthieu X,16 sqq. se lisait aussi aux fêtes. 
des martyrs? : 


S. Hilaire, Commentaire de S. Matthieu (P.L., X, 976c). 


Nescio quid in illo (le serpent) prudentiae consiliique exstet, licet quaedam 
hinc aliqui memoriae mandauerint, quod ubi se in manus hominum uenisse 
intelligat, omni genere ab ictu caput subtrahat, idque aut collecto in orbem 
corpore contegat aut foveae immergat, caedique partem veliquam derelinquat. 


Virgile, Géorgiques, III, v. 422-4249? 


(...) deice : iamque fuga timidum caput abdidit alte, 
cum medii nexus extremaeque agmina caudae 
soluontur tardosque trahit simus ultimus orbis. 


Ce n'est donc pas Ambroise qui a imaginé de s'aider des prestiges de 
l'art de Virgile pour étoffer ses commentaires allégoriques, mais il va plus 
loin que saint Hilaire en ce que, semble-t-il, il s'inspire des interprétations 
philosophiques qu'on donne de Virgile à son époque ; la plus connue de 
ces exégéses virgiliennes de la fin du 1v* siécle est celle de Servius qui se 
rattachait peut-être à une tradition antérieure, les Quaestiones uirgilianaett 
De toute facon, Symmaque l'orateur, parent d'Ambroise, appréciait fort 
Servius, comme le révélent les Saturnales de Macrobe : 


Servio nostro qui priscos, ut mea fert opinio, praeceptores doctrina 
praestat**, 


42. L'on ne doit pas s'étonner de voir les usages liturgiques de la Gaule rejoindre ceux de 
Milan, s'il est vrai, comme le veut Mgr L. Duchesne (Les origines du culte chrétien, Paris, 
1889, p. 84-89), que Milan a donné le ton à la Gaule dans l'ordre de la liturgie en y transportant, 
en particulier, les détails orientaux qu'avait recueillis la liturgie milanaise. Ces échanges n'au- 
raient-ils pas amené, entre autres traits, la lecture aux fétes des martyrs, du verset X, 16 Ecce 
ego... sicut serpentes ? Car les notes marginales de l'Evangéliaire de saint Denis (Parisinus 
lat. 256, VII? s.) publiées par G. Morin (Rev. Bénéd. X, 1893, p. 438-441) l'emploient De plures 
martyres à peu prés à la date où Un systeme inédit de lectures liturgiques (celles du ms. Bibl. 
Ambr. € 39 Inf.) en usage dans une église inconnue de la Haute Italie (titre d'un article de 
G. Morin, Rev. Benéd., XX, 1903, p. 375-388) applique le méme passage in sci Victuris (martyr). 

43. Ed. E. de Saint-Deanis, Paris, Les Belles-Lettes, p. 53. 

44. Cf. sur ce point P. COURCELLE, Les lettres grecques en Occident de Macrobe à Cassiodore,. 
Paris, 1943, p. 34. 

45. I, 24, 8, éd. Eyssenhardt, p. 130. M. P. COURCELLE, Recherches sur les Confessions de 
saint Augustin, Paris, 1950, p. 136, a méme pu rapprocher deux textes de saint Ambroise d'un 
passage de Macrobe. C. Schenkl, C.S.E.L., XXXII, pars I, p. XXV, avait aussi signalé une 
analogie entre Macrobe, Comm. in Somn. Scip., I, 14, 19sqq. et S. Ambroise. De Noe, XXV, 92. 


S.S. GERVAIS ET PROTAIS, GENIES DE MILAN BA 


Or, Servius fait, à propos du serpent dans les Géorgiques, III, 417, la 
glose suivante : 


CAELUMQVE EXTERRITA FUGIT gaudet tectis, ut sunt dyaBoi 
daiuoves, quos latine genios uocant**, 


Exégèse notable à deux points de vue : d'abord pour la représentation 
du genius sous les traits d'un serpent, selon l'usage classique de l'icono- 
graphie romaine*’. Ensuite la locution grecque dyads Saiuwv rappelle 
que la notion latine du genius* s'est enrichie, au contact du néo-plato- 
nisme, de nuances morales? : « Porphyre, écrit saint Augustin(...), dit 
que le dieu ou le génie bon ne vient dans l'homme qu'aprés que le mauvais 
a été apaisé?? ». De fait, au Iv? siècle, des esprits « philosophes » tels que 
Servius?! et Firmicus Maternus? font état d'une dualité de génies, le 
bon et le mauvais. Comment de là ne pas aboutir à l'alliance rencontrée 
chez Ambroise de bonus et de serpens, ce dernier étant pris comme image 
du genius ? 

Aussi, au cas méme oü Ambroise n'eüt pas connu l'exégése philoso- 
phique des Géorgiques que refléte Servius, il me semble que, dans l'esprit 
de l'évéque de Milan, les « bons serpents » Gervais et Protais, dont une 
image de lIn psalmum CXVIII Exp. pastichée d'un vers des Géorgiques 
(III, 437) exprime la beauté resplendissante, sont mis en relation avec la 


46. Comm. $n Verg. Georg., éd. G. Thilo, Leipzig, 1887, p. 309. 

47. Ainsi, dans l'Enéide, Enée voyant venir à lui un serpent au cours d'un sacrifice se demande 
s'il ne s'agit pas du génie du lieu (Aen., V, 95), et Servius commentant cet épisode observe : 
nullus enim locus sine genio, qui per anguem plerumque ostenditur (Comm. in Verg. Aen., V, 85, 
éd. G. Thilo, I, Leipzig, 1881, p. 603). Pour plus de détails sur l'inonographie du génie, cf. 
T. BIRT, art. Genius, dans W.-H. ROSCHER, Ausführl, Lex. d. griech. u. rom. Myth., I, col. 
1623-1624. 

48. Cf. G. WIssowA, Religion und Kultus der Romer, Munchen, 1912, p..154-159. 

49. E. ROHDE, retracant dans Psyche (trad. A. Reymond, Paris, 1928, p. 522, n. 3) l'évolu- 
tion de l'àya00s daiuwv grec remarque qu'au début l'expression a désigné un double matériel 
de l'homme ; c'est avec les Stoiciens qu'il est devenu une personnalité idéale. A Rome, pendant 
longtemps, la notion de genius se rattache à celle de la fatalité : c'est dans cette perspective, 
semble-t-il, que Lucilius aurait distingué deux génies au livre XVI de ses Satires, à en croire 
Censorinus (De die natali, III, 2) et qu'Horace dit du genius qu'il est «tour à tour blanc et noir » 
(...uoltu mutabilis, albus et ater, Epist., II, 2, v. 189). Sous l'influence des idées grecques, cette 
opposition du « bon » et du « mauvais » génie aurait pris une tournure morale : c'est ce qui 
ressort du commentaire qu'au NI? siècle Porphyrion donne des couleurs contrastées attribuées 
au genius par Horace; Epistula II, 2, 189 : Albus et ater. Prouerbialiter. Hoc est : bonus 
et malus (Comm. in Q. Horat. Flacc., éd. G. Meyer, p. 341). 

50. Porphyrius, quamuis non ex sua sententia sed ex aliorum, dicit bonum deum wel genium 
non uenire in hominem misi malus fuerit ante placatus (De ciu. Dei, X, 21, éd. B. Dombart- 
A. Kalb, Corp. Christ., Ser. lat., XLVII, p. 295). 

51. Comm. in Verg. Aen., VI, 743, éd. G. Thilo, II, Leipzig, 1884, p. 105 : QVISQVE SVOS 
PATIMVR MANES. (...) Nam cum nascimur, duos genios sortimur : unus est qui hortatur ad 
bona, alter qui deprauat ad mala. Quibus adsistentibus post mortem aut adserimur in meliorem 
uitam aut condemnamur in deteriorem : per quos aut uacationem meremur aut reditum in corpora. 
Ergo manes genios dicit, quos cum uita sortimur. 

52. Matheseos libri VIII, II, 19, 12, éd. W. Kroll-F. Skutsch, p. 64 : Appellatur autem hoc 
ocus a nobis Bonus daemon wel Bonus genius, a Graecis agathos daemon. 

t 
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représentation figurée du genius (bonus) et par suite avec l'idée ie pi 
qu'il représente. 


din 


Pour éclairer les arrière-plans de la vénération d’Ambroise à l'endroit 
des deux martyrs milanais, il faut se rappeler dans quelle atmosphére de 
bataille s'est produite l'invention de leurs corps en juin 386. Si le ven- 
dredi saint 3 avril, le siège de la basilique Portienne?? est levé par les 
troupes de la Cour, tout n'est pas fini, écrit Ambroise à sa sceur Marcelline 
peu de temps après5t. Il tient à empécher que ne s'évanouisse l'enthou- 
siasme populaire qui l'a soutenu et qui lui demande de consacrer une 
nouvelle basilique avec le cérémonial déployé pour la dédicace de la 
basilique Romaine? : Milan a besoin de savoir si elle est défendue contre 
l'impiété. La ville, depuis l'élévation d’Ambroise à l'épiscopat, rend un 
culte aux reliques des Apótres Jean, André et Paul, mais elle n'a pas 
encore de saints autochtones pour lui assurer une protection particuliére : 
Milan est « stérile en martyrs », constate Ambroise®. 

Cette idée d'un gardiennage?” des cités par leurs martyrs est née dans 
les pays grecs qui avaient connu le culte des heros?® et elle a trouvé en 
saint Grégoire de Nazianze l'un de ses avocats les plus éloquents. 

Or, entre saint Grégoire et saint Ambroise, comme le fait remarquer 
M. J. Plagnieux®®, si les relations ont été tendues à cause de l'expulsion 
de Maxime de son siége de Constantinople à l'époque du Concile d'Aquilée 
(avril-mai 381), la sympathie était vive, du moins du cóté d'Ambroise 
qui, dans son traité De Spiritu sancto de mars 381, avait rendu un vibrant 
hommage au courage déployé par Grégoire dans la lutte anti-arienne à 
Constantinople®!. L’évéque de Milan se trouve donc, en 381; bien au cou- 
rant de l'activité de son collégue de Constantinople. 


53. Sur les différentes basiliques de Milan au temps d’Ambroise, voir A. CALDERINT, Le basi- 
liche dell’ eta ambrosiana, Ambrosiana, Scritti di storia, archeologia ed arte pubblica.i nel XVI cen- 
lenario della nascita di Sant? Ambrogio, Milano, 1942,.p. 141-164. 

54. Haec gesta sunt, atque utinam iam finita ! Sed grauiores motus- futuros plena commotionis 
imperialia uerba indicant (Epist., XX, 27, P.L., XVI, xoo2b). 

55. Sicul Romanam basilicam dedices (Epist., XXII, 1, P.L., XVI, KOLOLI 

56:-Ibid., 7, P.L., XVI, 102I c; : .usterilem Tous Elea Mediolanensem. 

STEHE. E. Lucrus; Les origines du culte des saints, trad. E. Jeanmaire, Paris, 7908, p. 173. 

58. Cf. H. DELEHAYE, Les légendes hagiographiques, Bruxelles, 1927, p. 151: «Il n'y a pas de 
différence essentielle entre les saints de l'Eglise et les héros.du polythéisme grec: Incontestable- 
ment les deux cultes se ressemblent dans leurs manifestations ; mais de plus ils s'identifiaient 
par leur esprit méme », 

59. J. PLAGNIEUX, S. Grégoire de Nazianze théologien, Etudes de science religieuse, VII, Paris, 
1951, p. 375. 

60. Cette date est celle que donne M. J.-R. PALANQUE, Saint Ambroise..., p. 503. 

61. De spiritu sancto, I, prol., 17, P.L., XVI, 708 a-b : Quantos in urbe Roma, quantos Alexan- 
driae, quantos Antiochiae, quantos etiam Constantinopoli. (mundasti) / Nam-etiam Constantino- 
polis iam Dei uerbum recepit, et ewidentia meruit tui documenta iudicii. Eienim quamdiu wenena 
Arianorum suis fouebat inclusa wisceribus, bellis finitimis inquieta, muros armis circumsonabat 
hostilibus. Postea wero quam fidei exsules abdicauit, hostem ipsum iudicem regum, quem semper 
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Ce dernier vient précisément, dans les années 379 et 380, de consacrer 
au moins deux discours à montrer, entre autre choses, la protection que 
les martyrs peuvent octroyer à leur cité. Plusieurs des points de vue qu'il 
souligne auront leur prolongement dans l'exposé que fera Ambroise des 
mérites des saints Gervais et Protais (Epist. XXII, 6-23). 

Les martyrs, dont l'évéque de Constantinople célébre la gloire dans 
l'ratio X XXV, « ont vaincu dans le grand combat » : l'hérésie « comme 
un brouillard s'est dissipée ». La cité avait été « naguére, mére de martyrs, 
mais depuis longtemps elle n'avait aucune part à la gloire de ses enfants? ». 

« Puisses-tu d'en haut nous regarder avec faveur, s'écrie saint Grégoire 
à la fin du Panégyrique de saint Cyprien, conduire notre raison et notre vie 
et paitre ce petit troupeau saint ou plutót puisses-tu le paitre avec lui, 
le dirigeant vers le bien supérieur et surtout chassant les loups insuppor- 
tables, ces pipeurs de syllabes et de mots ; fais-nous la grace de nous rendre 
l'éclat de la sainte Trinité, dont tu es maintenant le défenseur, plus par- 
fait et plus lumineux? ». 

A la méme époque, les catholiques milanais donnent l'impression d'a- 
voir été en quéte d'un martyr indigéne qui leur accorde sa protection : 
en 373, peu de temps après l'élection d'Ambroise au siége de Milan, ses 
délégués étaient. partis en Cappadoce chercher la dépouille de l'évéque 
Denys, mort en exil pour avoir soutenu, à l'égal des martyrs, le combat 
de la foi contre l'hérésie arienne9*. Saint Basile relate, dans une lettre à 
.Ambroise$?, que les « prêtres milanais ont persuadé de toute leur énergie 


timere consueuerat, deditum uidit, supplicem recepit, morientem obruit, sepultum possidet. 
Quantos ergo et Constantinopoli, quantos postremo toto hodie in orbe mundasti ! Non mundauit 
Damasus, non mundauit Petrus, non mundauit Ambrosius, non mandauit GREGORIVS ;; 
nostra enim seruitia, sed tua sunt sacramenta. 

62. Oratio XXXV, de Martyribus, P.G., XXXV,1. 257b : (...) nv («óAwv) adda 
uèv obócav Tv naprÜpov umrepa, moÀóv de Tov Ev TH peow xpóvov dporpov yevopevnv THs Emi 
roîs Tékvous TS (..). Eîye, & udprvpes, dueîs vevucjkare tov moàùv mölenov, ed oia (..). 
Oixerat pèv Kal nbavıoraı 7) Tfjs aipéoews dmarn, olov Tis OuixAn. 

63. Oratio XXIV in laudem S. Cypriani, P.G., XXXV, 1193b : LD de Huds émomrevois 
dvwbev teas, Kal tov "juérepov Savors, Aóyov Kal Biov kai TO iepóv roro moluvıov moınalvoıs 
N cvpropaivors, Ta re dÀÀa evOdvwv ws olóv re mpós ro BeArıorov, kal rois Bapeis Aükous 
dmomeumômevos, Tods Onpevtas T@v avddabdv Kai rÀv Aéfeov: Kal ryv THs ayias Tpiddos 
Maubw, fs od viv mapaorarns, teleworépav Te Kal Aajwmporépav huv xapilopevos. 

64. Sur les rapports entre la notion de martyr et celle de confesseur de sa foi, cf. P. DE 
LABRIOLLE, Martyr et Confesseur, Bull. d’Anc. Litt. et d’Arch. chrét., I, 1911, p. 50-54 ; la dis- 
tinction est marquée trés nettement par une phrase d'Optat de Milève, De schism. Donatist., 
I, 13, éd. Ziwsa, C. S, E. L., XXVI, p. 15 : (...) guae (persecutionis tempestas) alios fecerit 
martyres, alios confessorez. Au 1V* siecle, le titre de confesseur a été porté par les évêques qui, dans 
Jes luttes contre l'hérésie, ont souffert pour leur foi sans verser leur sang (cf. B. BOTTE, Confesseur, 
Archiu. Latin. Med. Acu., XVI, 1941, p. 137 sqq.) : c'est le cas de Denys de Milan. Dans cette 
dernière ville toutefois, la séparation sémantique entre martyr et confessor a dû s'opérer plus 
lentement qu'ailleurs, à en croire une inscription qui confond le sort des confesseurs avec celui 
des martyrs : ET A DOMINO CORONATI SVNT BAEATI CONFESSORES COMITES 
MARTYRORUM ... (cité par H. LECLERQ, art. Confessores, D.A.C.L., III, 2512). 

65. Epist. 197, P.G., XXXII, 712: (...) &meıcav de pera mdons edrovias ros muorods parkas 
700 paxaplov odparos rà $vAÀakrüpu. THs <avTdv lwijs mapaxcpfíjaat Tovrous ieee "Aywvibov 
rdv kaÀóv ayava, (....) el Twos dpa Tò mados rs “Aperavijs pavias mharo dvaréwoa Ta dpxala 
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les fidéles gardiens du bienheureux corps de leur livrer le « phylactére » 
de leur vie ». Basile continue : « Il (Denys) est le lutteur invincible » dont 
l'appui permettra à l'évéque de Milan de « mener le bon combat, si jamais 
la démence arienne tente de marcher sur les traces anciennes de ses 
péres ». ; 

A vrai dire, bien qu’il ne tarde pas à connaître des difficultés avec les 
Ariens, Ambroise ne parait pas avoir été touché par les recommandations 
dont Basile accompagnait la remise du corps du «martyr» de Milan: on ne 
trouve aucune trace de la lettre de Basile dans les écrits d'Ambroise 
qui en sont contemporains. Ce serait peut-étre une raison, si l'on pouvait 
la joindre à d'autres qui emportent l'adhésion, de refuser de croire à 
l'authenticité du passage de la correspondance de Basile relatif à Denys®. 
L'influence de Basile ne s'exercera guère sur Ambroise avant les Homélies 
sur l'Hexaméron en 3879". 

Au surplus, Ambroise ne devient sensible à l'idée d'une intervention 
des saints dans les affaires du monde qu'à l'occasion de la controverse 
engagée avec Symmaque sur l'Autel de la Victoire dans l'été 33488. 

Dans sa Relatio au Consistoire impérial, laquelle exprimait, entre 
autres voeux, celui de voir restauré à la Curie l'Autel de la Victoire, 
Symmaque, réveillant la croyance romaine aux génies protecteurs des 
individus et des collectivités, émettait l'idée selon laquelle l'esprit divin 
lui-méme attache des génies aux peuples comme il donne des ámes aux 
hommes? : Rome a le sien qu'il convient d’honorer. A ces arguments 
Ambroise, dans sa seconde lettre à Valentinien II, réplique en invoquant 
certaines dates critiques de l'histoire de Rome oü la défense de l'Urbs a 
été non pas le fait de divinités, mais le fruit du courage des hommes : 
lorsque le Capitole assailli par les Gaulois a été sauvé, quels protecteurs 
divins avaient les temples romains”? ? 

Ambroise, en se défendant de se rallier aux vues de Symmaque sur les 
génies tutélaires, ne leur reste pas toutefois complétement fermé. 

Elles rencontrent, dans son esprit qui est romain de formation”, le 
courant d'origine grecque qui porte l'Eglise de Milan vers le culte des 


66. Cette attitude hypercritique est celle de A. CAVALLIN, Die Legendenbildung um den 
mailänder Bischof Dionysius, Eranos Löfstedtianus, Eranos, XLIII, 1945, p. 136-149. A. Cavallin 
ne nie pas qu'Ambroise ait fait revenir les restes de Denys, mais, selon lui, le róle que la seconde 
partie de la lettre 197 attribue à Basile proviendrait d'une tradition postérieure au rx? siècle, 

67. Voir G, BARDY, Traducteurs et adaptateurs au IV® siècle, Recherches de Science religieuse, 
XXX, 1940, p.,278-280. 

68. Sur cet épisode, cf. J. WYTZES, Der Streit um den Altar der Viktoria, Amsterdam, 1935. 

69. Relatio, 8, éd. O. Seeck, M.G.H., Auct. antiq., VI, I, p. 281 : ...uarios custodes urbibus 
cultus mens diuina distribuit; ut animae nascentibus, ita populis fatales genii diuiduntur. 

70. Epist., XVII, 6, P.L., XVI, 973a : Nam de Senonibus quid loquar, quos Capitolii secreta 
penetrantes Romanae reliquiae non tulissent, nisi eos pauido anser strepitu prodidisset ? En quales 
templa Romana praesules habent. Ubi tunc erat Iupiter ? An in ansere loquebatur ? 

71. Cf. R. PARIBENI, La romanita di Sant’ Ambrogio, dans Sant'Ambrogio nel XVI Cente- 
nario della nascita, Milano, 1940, p. 17-29. 
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reliques des martyrs”, surtout au moment où elle est exposée aux menaces 
de la Cour devenue la proie de l'hérésie. 

C'est en cédant à l'usage grec des translations de reliques, usage inconnu 
jusqu'alors en Occident? qu'Ambroise consacre au printemps de 386, 
une basilique par une « déposition » de reliques, dont le Martyrologe hie- 
ronymien a gardé le souvenir au 9 mai’, celles des Apótres Jean, André 
et Paul. Mais l'évéque de Milan n'est qu'à demi satisfait : ces reliques 
ont beau avoir été importées de Rome, selon toute vraisemblance'5, 
Milan ne laisse pas d'aspirer à retrouver sur son sol méme ses « patrons» : 
sterilis martyribus Ecclesia Mediolanensis... rapuit alienos (martyres)'9. 


x 


Saint Ambroise est le premier dans la latinité chrétienne à utiliser 
pour la liturgie ce vocable de « patron ». Krieg’? a cru trouver un emploi 
antérieur au Iv® siècle dans les Acta S. Tryphonis et Respicii, deux mar- 
tyrs qui ont péri sous Dèce?8, mais, outre que le terme employé est patro- 
cinium et non patronus, O. Bardenhewer?? a fait valoir que ces Acta 
ont été remaniés après coup et ne doivent étre utilisés qu’avec précaution. 

La première application indubitable du mot patronus à des martyrs 
chrétiens date d'une homélie de l'Exfositio Euangelii Lucae prononcée 
à l'automne de 37889, dans laquelle Ambroise représente les princes cédant 
aux martyrs l'honneur de la gráce céleste : « ils deviennent suppliants, 
et eux (les martyrs) PATRONS?! », dépositaires du pardon (gratia qui 
appartenait autrefois aux patroni de la terre). 

Mais là ot le titre de patronus prend tout son sens, c'est lorsque 
Ambroise l'applique aux saints Gervais et Protais dont il a trouvé, le 


72. Cf. H. DELEHAYE, Les origines du culte des martyrs, Bruxelles, 1932, p. 65. 

73. Cf. A. PAREDI, Note ambrosiane, Influssi orientali sulla liturgia milanese antica, La 
Scuola cattolica, LXVIII, 1940, p. 576. 

74. J.-B. DE ROSSI et L. DUCHESNE, Martyrologium hieronymianum, Acta sanctorum, LXVI 
(nouembris), II, 1, Bruxelles, 1894, [57], d’après cod. Bernensis 289 : VII ID. MAI MEDIOLANO 
De ingressu reliquiarum apostolorum Iohannis, Andreae et Thome. In basilica ad portam roma- 
nam. 

75. C'est ce que pense H. DELEHAYE, Les origines... Bruxelles, 1932, p. 338 ; l'opinion de 
F. Savio, I sancti martiri di Milano, Rivista di scienze storiche, II, 1905, p. 326-339 et 375-381, 
est différente : les martyrs «étrangers » dont parle Ambroise (cf. infra, note 76) sont saints Victor, 
Nabor et Félix, originaires de Mauritanie (?). Ambroise a-t-il, un moment, songé à étre lui- 
méme le martyr « autochtone » ? (Epist., XXII, 12, P.L., XVI, 1023b : Et qua ipse martyr esse 
non mereor, hos uobis martyres acquisivi). 

76. Epist., XXII, 7 et 12, P.L., XVI, 102Ic et 10232. 

77. Cf. art. Patronus, dans F.-X. KRAUS, Realenzyklopádie der christlichen Altertiimer, II, 
Freiburg-i-B., 1886, p. 599-600. 

78. Conuenerunt religiosi uiri et sacerdotes Domini et dedicauerunt martyrium... commendantes 
animas suas sanctis beatorum martyrum PATROCINIIS (éd. Th. Ruinart, Acía primorum 
martyrum sincera et selecta, Regensburg, 1859, p. 210b). 

79. O. BARDENHEWER, Geschichte der altkirchlichen Literatur, II, Freiburg-i-B., 1914, p. 688. 
Cf. également sur les remaniements de ces Acta, A. PONCELET, La vie et les œuvres de Thierry de 
Fleury, Anal. Bolland, XXVII, 1908, p. 6-27. 

80. Chronologie de M. J.-R. PALANQUE, Saint Ambroise..., p. 534. 

81. C.S.E.L., éd. C. Schenkl, XXXII, 4, p. 460 : Denique mortuis regibus in perpetuum 
martyres regnum celestis gratiae honore succedunt, et illi fiunt supplices hi PATRONI. 
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. 17 juin 386, les dépouilles enfouies dans la terre méme de Milan (basilique 
des saints Nabor et Félix). 

Dans sa relation à Marcelline, il multiplie les qualificatifs qui dépeignent 
le róle protecteur des martyrs dont Milan avait perdu toute trace et qui 
ont affirmé leur pouvoir d'intercession en multipliant les iniracles autour 
de leur corps : propugnatores, defensores, milites®?, praesidia, stipato- 
ves®3, Tous ces vocables trahissent chez l’évêque le sentiment de mener, 
contre l'ennemi arien naguére ébranlé, maintenant perdu par son aveu- 
glement, une lutte victorieuse dont « les trophées brandis au jour » sont 
figures par les corps des martyrs exhumés de l’oubli84. 

En suivant cette ligne saint Ambroise se montre l'émule des Péres 
Cappadociens qui ont représenté la tutelle exercée par les martyrs sur 
les hommes sous la forme d'un combat livré contre les ennemis spirituels 
de la cité, en l'occurrence les Ariens: « Puisses-tu d'en haut nous regarder 
avec faveur, s'écrie saint Grégoire de Nazianze dans une supplication 


x . 


adressée à saint Cyprien8?... Puisses-tu paître ce petit troupeau saint ! » 

Ambroise néanmoins semble dépasser cette conception mystique et 
anthropomorphique. Se représenter, à l'instar d'un Grégoire de Nysse?$, 
les martyrs comme des « avocats », c'est compter de là part de Dieu sur 
des interventions exceptionnelles qui frappent les consciences. A vrai 
dire, sous la pression des circonstances, Ambroise sera amené, pour réfu- 
ter les négations ariennes, à célébrer, le 18 juin 386, l'éclat insolite des 
miracles qui ont accompagné l'invention des corps de Gervais et Pro- 
tais?" ; cependant, la veille il ne. voyait dans ces événements sensationnels 
que le décor éclatant d'une résurrection qui contenait les autres (guéri- 


82. Epist., XXII, ro, P.L., XVI, 1022b : Cognoscant omnes quales propugnatores requiram, 
qui propugnare possint, impugnare non soleant... Tales ego ambio defensores, tales milites habeo : 
hoc est, non saeculi milites, sed milites Christi. On imagine aisément le parti que J. Rendel 
HARRIS, The Dioscurs in the christian legends, London, 1903, p. 44-45, a pu tirer de ces titres 
« militaires » pour montrer en saints Gervais et Protais une réplique des Dioscures, cavaliers 
armés (cf. Denys d'Hal., VI, r3). La situation tendue oü se trouve Milan suffit seule à expli- 
quer cette terminologie guerriére. 

83. Epist., XXII, 10, P.L., XVI, 1022c : Horum etiam illis ipsis, qui mihi eos inuident, opto 
praesidia. Veniant ergo et uideant stipatores meos. 

84. Epist., XXII, 12, P.L., XVI, 1023a : Eruuntur nobiles reliquiae e sepulcro ignobili, osten- 
duntur celo tropaea, Sur l'emploi de tropaeum pour désigner une relique, cf. C. MOHRMANN, A 
propos de deux mots controversés de la latinité chrétienne, tropaeum-nomen, Vigiliae Christianae, 
VIII, 1954, p. 154-173. 

85. Cf. supra, note 63. 

86. Cf. In quadr. mart. (sermon daté de mars 383 par J. DANIELOU, Chronologie des Sermons 
de S. Grégoire de Nysse, Rev. des Sc. relig., XXXIX, 1955, p. 362-363), P.G., XVLI, 788b : 
Teooapakovra yàp pdprvpes loxupol pev xarà rdv éx0pQv Ümaomorai, déidmoroe 8€ THs mpós 
tov Zeomórqv ikeolas mapákAmmot. 

La réplique latine est aduocatus, que donne une inscription du Iv? siècle trouvée dans la 
basilique de Saint-Laurent in agro Verano et signalée par J.-B. de Rossr, Bullet. di arch. crist., 
1884, p.34 : PRO VITAE SVAE «tes» TIMONIVM SANCTI MARTYRES APVD 
DEVM E >P< ERVNT ADVOCATI. Sur cette inscription, cf. G.-M. TOURRET, Etude 
épigraphique. Revue Archéologique, XXXV, 1878, p. 152-155. 

87. Epist., XXII, 16-18, P.L., XVI, 1024a-1025b. 
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sons, expulsions de démons), celle des martyrs oubliés88, Les gráces se 
multipliaient parce que les « gardiens » de Milan revenant à la vie, leur 
«protection » était reconnues? et s'inscrivait dans l'histoire visible comme 
une « acquisition” » durable, maintenant « présente?! », inspirée de ces 
« patronages?? » profanes qui étaient accordées « pour toujours » (patronus 
perpetuus®). 

On voit en effet Ambroise consacrer la basilique Ambrosienne pour 
y déposer les dépouilles des martyrs® dans un geste de piété qui n’est pas 
sans évoquer celui des collectivités paiennes décernant des honneurs a 
leur patronus (voir, par exemple, Corp. Inscr. Latin., IX, 3842). 

Trois ans après, alors que la menace arienne a reculé depuis la mort 
de l'impératrice Justine en 388, Ambroise, prêchant sur le psaume CXVIII 
éprouve aussi vivement qu'en 386 le sentiment du « patronage » de Ger- 
vais et Protais, mais cette conviction devenue plus consciente se modéle 
dans son esprit sur l'idée de tutelle que Symmaque attribue aux génies 
des cités : populis fatales genii diuiduntur, phrase que vingt ans plus 
tard?» Paulin de Nole aura fait passer presque mot pour mot au compte 
des martyrs chrétiens : 


Sic sacra disposuit (Deus) terris monumenta piorum®, 


J.-P. Jacobsen?” a profité de cet exemple pour souligner l’action menée 
par Paulin en vue de « christianiser » la notion de Génies, mais il a semblé 
ignorer que déjà chez Ambroise plus d’un détail relatif aux martyrs 
milanais semble donner la réplique à certains aspects du culte du genius. 

D'abord, patronus, titre accordé par Ambroise à Gervais et Protais®8, 
est, dans la vallée du Pò, une qualité reconnue au genius, comme le 


88. Epist., XXII, 9, P.L., XVI, 1022a : Non immerito autem plerique hanc martyrum resurrec- 
tionem appellant : widero tamen utrum sibi, nobis certe martyres resurrexerint. Cognouistis, immo 
uidistis ipsi multos a daemonis purgatos (...). 

89. Epist. XXII, 11, P.L., XVI, 1022c : Aperuit oculos nostros Dominus : uidimus auxilia, 
quibus sumus saepe defensi. 

go. Epist. XXII, 10, P.L., XVI, 1022b : Hos ego acquisiui tibi, plebs sancta, quà prosint 
omnibus, nemini noceant. 

gr. Epist. XXII, 11, P.L., XVI, ro23a : Ita reseratis oculis gloriam Domini speculamur 
quae est martvrum passione praeterita et operatione praesens. 

92. Epist. XXII, 10, P.L., XVI, 1022b : Nullam de talibus inuidiam timeo, quorum quo 
maiora, eo tutiora, patrocinia sunt. De la même façon, SYMMAQUE, Relatio, 3, éd. O. Seeck, 
M.G.H., Auct. antiq., VI, 1, p. 281, avait parlé du patrocinium de la Victoire : Vos amicum 
triumphis patrocinium nolite deserere. 

93. Cf. Corp. Inscr. Latin., VIII, 1181, 1222 ; X, 7240. 

94. Epist., XXII, 1, P.L., XVI, 1019b : Nam cum ego basilicam dedicassem, multi tamquam 
uno ore interpellare coeperunt dicentes : Sicut Romanam. basilicam dedices. Respond : Faciam, si 
martyrum reliquias inuenero. 

95. P. FABRE, Essai sur la chronologie de l’œuvre de Saint Paulin de Nole, Paris, 1948, p. 113, 
date de 405 le Carmen XIX. 

96. Carm., XIX, 18, éd. G. de Hartel, C.S.E.L., XXX, p. 119. 

97. Dans les Manes, III, trad., E. Philipot, Paris, 1924, p. 87. 

98. Epist., XXII, 11, P.L., XVI, 1023a : Patronos habebamus, et nesciebamus. 
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montre au moins un document épigraphique, une inscription d'Indus- 
tria® que je cite d’après la reconstitution d’E. de Ruggiero! : 


Genio et honor(i) | L. Pompei L. f. Pol. Heren | niani eq(uitis) Rom(ani) 
eq(uo) pub(lico) | q(uaestori) aer(arii) p(ublici) ef alim(entorum) 
aedilüs) | II uiro curatori kalendarior(um) vet p(ublicae) collegium 
pasto | phorum Indus | triensium P atro| no ob merita T.Grae. 
Trophimus Ind(ustriensis) fac(iebat) 101, 


` Deuxième fait dont la présence au sein du récit de l'invention milanaise 

de 386 éveille la pensée du genius : le songe où apparurent à Ambroise les 
deux martyrs. Saint Augustin nous en donne tin double témoignage!??. 
Cet événement que relatent également Gaudence de Brescia et Paulin 
de Milan!?? pourrait avoir été le praesagium dont parle Ambroise dans 
VEpistula XXII!% et qui l'incita à entreprendre immédiatement des 
recherches pour découvrir les corps des martyrs. 

H. Delehaye! compare ce praesagium aux traditions profanes des 
apparitions de dieux ou de héros surgissant dans le sommeil des mortels 
pour les admonester!®, Il me semble qu'on peut être plus précis et consi- 
dérer qu'en apparaissant en réve à Ambroise, Gervais et Protais reprodui- 
sent une attitude qu'on sait par Ammien Marcellin, par exemple, avoir 
été celle du genius publicus à l'égard de Julien : 


« Cependant, la nuit qui précéda le jour de sa proclamation au rang 
d'Auguste, ainsi qu'il le rapporta à ses amis les plus intimes, l'empereur 
vit daus son sommeil quelqu'un qui avait la forme du génie public 
et qui lui dit sur un ton de reproche : Il y a longtemps, Julien, que je 
veille en cachette sur le vestibule de ta demeure, désireux d'accroitre 
ton prestige, et quelquefois je me suis retiré comme sur une rebuffade : 
si aujourd'hui encore je ne suis pas recu, puisque beaucoup sont d'ac- 
cord là dessus, je m'en irai abattu et affligé. Garde toutefois au fond 
de ton coeur cette menace que je n'habiterai plus longtemps avec toi!» 


99. Bourg de Ligurie (cf. Pline, Hist. nat., II, 5, 49), aujourd'hui Monteù da Po. 

roo. Dizionario epigrafico di antichità romane, Roma, 1922, III, p. 456. 

ror. Corp. Inscr. Latin., V, 7468 ou H. DESSAU, Inscriptiones latinae selectae, II, 6745. 

102.- Conf., IX, 7, 16, éd. P. de Labriolle, II, p. 221 : Tunc memorato antistiti tuo per uisum 
aperuisti quo loco laterent martyrum corpora Protasi et: Geruasi ; et De ciu. Dei, XXII ,8, éd. 
B. Dombart-A. Kalb, Corp. Christ., Ser. lat., XL VIII, Quae (corpora) cum laterent et penitus 
nescirentur, episcopo Ambrosio per somnium reuelata reperta sunt. 

103. GAUDENCE, Tract., XVII, 12, éd. Glück, C.S.E.L., LXVIII, p. 144 : Post istos habemus 
Geruasium, Protasium atque Nazarium, beatissimos martyres, qui se ante paucos annos apud 
urbem Mediolanensem sancto sacerdoti Ambrosio reuelare dignati sunt. 

Paulin, Vita Ambrosii, 14, P.L., XIV, 31d : Per idem tempus sancti martyres Protasius el 
Gersuasius se sacerdoti reuelauerunt. 

104. Epist., XXII, P.L., XVI, rorgb : Statimque subiit ueluti cuiusdam ardor praesagii. 

105. Les origines du culte des martyrs, Bruxelles, 1933, p. 74. 

106. Cf. également E. SCHMIDT, Kultübertragungen, Religiongeschichtliche Versuche und 
Vorarbeiten, VIII, Giessen, 1909, p. 102-103. 

107. Res gestae, XX, 5, 10, éd. V. Gardthausen, p. 208 : Noctetamen, quae declarationis Augus- 
tae praecesserat diem, iunctioribus proximis rettulerat imperator per quietem aliquem uisum, ut 
formari genius publicus solet, haec obiurgando dixisse « olim Iuliane uestibulum aedium tuarum 
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Comment ces reproches ne feraient-ils pas songer aux propos repentis 
d'Ambroise!* veillant, sous l'aiguillon d'une révélation, à ce que soit 
réparée la honte!?? infligée aux deux martyrs qui veillent sur une cité qui 
les ignore ? 

Tout en faisant apparaitre les liens qui unissent l'épiphanie des saints 
Gervais et Protais à celles des genii, saint Ambroise s'est attaché à ne pas 
rompre avec les sources chrétiennes qui relatent des événements sembla- 
bles à ceux qu'il a vécus. Le Panégyrique de saint Cyprien prononcé par 
saint Grégoire de Nazianze en 379 est du nombre. L’évéque de Constan- 
tinople y rapporte, en empruritant maints traits à la légende du martyr- 
magicien Cyprien d'Antioche, quele corps du saint était conservé par une 
pieuse femme sans qu'elle le süt, quand Dieu lui fit connaitre par une 
révélation » (à ’arokaltihews) lexistence du précieux dépót!!9, 

Tout a commencé de la méme facon pour Ambroise, qui semble avoir 
suivi également Grégoire quand celui-ci, dans la suite du Panégyrique 
parle du dommage subi par l'Eglise à l'époque ot elle ignorait l'existence 
des dépouilles de saint Cyprien : «Son corps était caché..., et cela dura 
longtemps, je ne sais si c'est parce que Dieu honorait celle qui L’aimait 
et qui pour cela prenait soin du martyr, ou parce qu'Il exerçait notre désir, 
pour que nous souffrions d’être privés à notre dam des restes saints!!! », 

Ces regrets rejoignent ceux que nous évoquions plus haut dans la bou- 
che d'Ambroise plaignant devant ses ouailles le temps oü saint Gervais 
et Protais leur étaient inconnus. « Nous avons échappé, mes fréres, à un 
lourd fardeau.de honte : nous avions des patrons, et nous ne savions pas. 
Nous avons trouvé le seul bien qui semble nous donner avantage sur nos 
aieux. Les saints martyrs dont ils avaient perdu la trace, nous avons 
obtenu de les connaitre!!? ». 

Dans le processus qu'il suit pour mener à bien l'invention des corps de 
Gervais et Protais, saint Ambroise est donc le double héritier de la pensée 
de saint Grégoire de Nazianze et des conceptions profanes du genzus. 

Sur un troisième point encore, l'idée du genius s'incorpore chez Ambroise 
à un contexte chrétien. 


obseruo latenter, augere tuam gestiens dignitatem el aliquotiens tamquam repudiatus abscessi : 
si ne nunc quidem recipior, sententia concordante multorum, ibo demissus et maestus : id tamen 
retineto imo corde quod tecum non diutius habitabo ». 

108. Epist., XXII, 11, P.L., XVI, 1023a : Euasimus, fratres, non mediocrem pudoris sarci- 
nam : patronos habebamus, et nesciebamus. 

109. Ibid., 12, P.L., XVI, 1023a : Eruuntur nobiles reliquiae sepulcro ignobili. 

rro. Orat. XXIV, in laudem S. Cypriani, P.G., XXXV, 1189b. Sur Cyprien d'Antioche 
voir R. REITZENSTEIN, Cyprian der Magier, Nachrichten der philol.-hist. Klasse der Kon, 
. Gesellschaft der Wissenschaften zu Göttingen, 1917, p. 38-79. 

irr. Ibid.: : To 8é oôpa de adaves jv, (...) Kal roro emi pakpóv od« old’ etre ruudvros 
700 Ocod riv diddbeov, xai Sid TODTo TrEpLexopevny TOD naprupos, etre TOV mobov Tua yvpvátovros, 
ei un pépouuer Immodpevo kal T&v. dyiwv Aeulávow droorepovpevor. 

112. Epist. XXII, 11, P.L., XVI, 1023a : Euasimus, fratres, non mediocrem pudoris sarcinam : 
patronos habebamus, et nesciebamus. Inuenimus unum hoc, quo uideamur praestare maioribus. 
Sanctotum martyrum cognitionem, quam illi amiserunt, nos adepti sumus. 
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Le passage de lIn psalmum CXVIII Expositio où les martyrs milanais 
sont nommés boni serpentes comporte ensuite cette évocation de leur 
gloire : «ils ont laissé leurs dépouilles de chair, vaincu la rigueur des tenta- 
tions hivernales et, renouvelés dans la gráce de l'Esprit-Saint, ont res- 
plendi devant le monde d'une lumière estivale! ». 

Ces métaphores ont leur source dans la liturgie du baptéme qui fait 
« renaître de l'Esprit » (/oan., III, 5). L'on sait en effet qu'à l'époque 
des persécutions, le martyre passait pour être un baptême, « l’autre 
baptême », « le second baptème!!5 », «le baptême plus grand en grâce, 
plus haut en puissance, plus précieux en honneur, le baptéme où les 
anges baptisent, le baptéme où Dieu et son Christ exultent, le baptéme 
aprés lequel nul ne péche, le baptéme qui, nous retirant du monde, nous 
unit tout de suite à Dieu!!* ». Le sang dont le martyr est inondé le purifie 
à légal de l'eau où le catéchuméne est immergé"" ; ainsi s'explique le 
jeu de mots sur salwus lotus que reléve le rédacteur de la Passio SS. Per- 
petuae et Felicitatis* : la foule qui emploie cette formule traditionnelle 
d'invitation au bain pour réclamer le supplice de Saturus ne se rend pas 
compte que par ces mots elle souhaite le « salut » du martyr « lavé » du 
péché dans son sang. 

En replagant dans cette perspective baptismale du martyre le texte 
de lIn psalmum CXVIII Expositio sur Gervais et Protais, l'on s'explique 
le changement de tenue (depositis carnis exuutis) que, selon une expres- 
sion de Virgile (cf. supra, note 41), Ambroise préte aux deux saints : les 
textes ambrosiens sur la liturgie du bapt&mel!? indiquent nettement qu'a- 


` 113. Cf. supra. 

114. Cf. Ambroise, De sacramentis, I, 15, éd. B. Botte, Sources chrét., XXV, p. 59 : Aquae 
opus est, operatio Spiritus sancti. Le De mysteriis, IV, 24-25, inciterait pente à voir dans 
la formule baptismale renouati gratia Spiritus sancti un Tip de la seconde partie du verset X, 
16 de saint Matthieu (Estote simplices sicut columbae) dont la premiére partie concerne la res- 
semblance avec les serpents. Saint Ambroise y déclare en effet : « C'est donc à bon droit qu'Il 
(l’Esprit) descendit comme une colombe (au bantéme du Christ), pour nous avertir que nous 
devions avoir la simplicité de la colombe » (trad. B. Botte, Sources chrét., XXV, p. 115), établis- 
sant ainsi une relation entre l'infusion de l'Esprit-3aint au Baptéme et le verset X, 16 de saint 
Matthieu. 

115. Tertullien De pudic., 22 ; De patient., 13 ; De bapt., 16 ; Scorp., 6. 

116. Cyprien, Ad Fortunatum praef., 4, éd. | artel, C.S.E.L., III, x, p. 319 (...) baptisma 
in gratia maius, in potestate sublimius, in honore preitosius, baptisma in quo angeli baptizant, 
baptisma in quo Deus et Christus eius exultant, baptisma post quod nemo iam peccat, baptisma quod 
nos de mundo recedentes statin Deo copulat. , 

117. Cf. F.-J. DOELGER, Tertullian über die Bluitaufe, Antike und Christentum, II, Münster, 
1930, p. II7-I4I. 

118. 21, 2-3, éd. Gebhardt, Ausgew. Martyrrerakten, p. 92 : Et statim in fine spectaculi, leo- 
pardo erecto, de uno morsu tanto perfusus esi sanguine, ut populus reuertenti illi secundi. baptis- 
matis testimonium reclamauerit : Saluum lotum, saluum lotum. Plane utique saluus erat qui. hoc 
modo lauerat. 

119. De mysteriis, 34, éd. B. Botte, p. 118 : Accepisti post haec uestimenta-candida, ut esset 
indicium quod exueris inuolucrum peccalorum, indueris innocentiae casia uelamina de quibus 
dixit propheta : Adsperges me hysopo et mundabor, lauabis me et super miuem dealbabor (PS; EON 

Le De sacramentis, restitué à saint Ambroise depuis l'étude de G. Morin, Pour Pauthenticite 
du De sacramentis, Jahrb. f. Liturgiewiss., \ 111, 1920, p. 86-106, semble aussi faire allusion à la 
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prés le lavement des pieds, les néophytes revétaient un costume blanc 
préfigurant celui des élus et resplendissant comme la neige, selon une 
comparaison empruntée au Psaume 50, laquelle est peut-étre à l'origine 
de la note d'éclat (fulserunt) qu'Ambroise méle au tableau de la gloire 
baptismale de Gervais et Protais. Mais je serais enclin à croire qu'il y a 
plus qu'une réminiscence scripturaire dans cette transfiguration de leur 
corps ; l'évéque de Milan ne songerait-il pas ici à quelque chose comme 
cette nuée de feu qui baptisa!?? Thècle le jour de son martyre!?! ? D'une 
facon analogue, Gervais et Protais, par une sorte d'apocalypse, « ont 
resplendi devant le monde d'une lumiére estivale » (In psalmum CXVIII 
Expositio, VI, 16) qui rappelle sans doute que leur « résurrection » a brillé 
au soleil d'une journée de juin, mais qui prend surtout un sens eschato- 
logique par suite de l'opposition avec l'hiver mystique, celui du siécle 
(tentationum hyemalium rigore superato )?2, 

Ce qu'il y a d'étrange, c'est que cette scène paradisiaque de vêture 
illuminée de blancheur soit décorée d'un souvenir virgilien, l'évocation 
du serpent qui fait sa mue : welut boni serpentes... depositis carnis exuutis. 
Cette relation à Virgile s'éclaire si on lui sous-tend la pensée du genius 
dont limage ordinaire est le serpent, qu'un commentaire de Virgile 
comme celui de Servius découvre, ainsi que nous l'avons vu, sous certains 
traits de mœurs du serpent, enfin qui exerce sur les hommes un Patroci- 
nium comparable à celui que Gervais et Protais offrent à Milan. 

A Rome, chacun fête son genius le jour anniversaire de sa naissance!?3 ; 
ce jour-là, il s'habille en blanc, qui est la couleur agréable aux dieux!24. 
Ovide, dans deux passages des Tristes, fait allusion à ce détail!?^ : 


tenue blanche des baptisés : Gaudet ecclesia redemptione multorum et adstare sibi FAMILIAM 
CANDIDATAM (c'est nous qui mettons en capitales) spiritali exultatione laetatur (V, 14, éd. 
B. Botte, p. 90). 

120. Sur le « baptéme de feu », voir C.-M. EDSMAN, Le baptéme de feu, Uppsala, 1940. 

121. Acta Pauli et T heclae, 34, éd. R.-A. Lipsius, Leipzig, 1891, p. 260 : ‘H pev ov éfaAev 
éauTny eis TO VOwp Ev TH dvouart "Inaod Xpıorod- ai de pkai mvpós dorpamns héyyos Bobcat 
vekpai émémAevaav. Kat v mepi aurıv vebeAn mupos, dore pare rà Onpla dmreodaı abris, wire 
BewpetoBar adriy yupryy. 

Ambroise connaissait les Acta Pauli et Theclae a en juger par les allusions qu'il y fait dans 
De uirginibus, II, 3, 19-21 ; De lapsu uirginis, 3, 4 ; De uirginitate, VII, 40 ; Epist. I, XIII, 34. 

122. Ce symbolisme de l'hiver a été exprimé par Origéne-Rufin dans son commentaire du 
verset II, r1 du Cantique des Cantiques dont Ambroise s'est certainement inspiré pour IIn 
psalmum CXVIII Expositio, VI, 15-16 : Origene-Rufin, In cant. cantic., lib. 3, éd. W.-A. Baeh- 
rens, p. 203 : per hiemem sponsae suae apparet, id est tribulationum et temptationum tempore 
(cf. Ambroise, In ps. CXVIII Expos., VI, 16 : tentationum hyemalium rigore superato) ; Origéne- 
Rufin, ibid., éd. W.-A. Baehrens, p. 229 : ...animae hiemem, cum adhuc passionum fluctibus 
sactatur. 

123. Cf. A. DE MARCHI, Il culto privato di Roma antica, I, Milano, 1896, p. 210. 

124. Cicéron, De legibus, II, 45, éd. C. F. W. Müller, IV, p. 422 : Color albus praecipue decorus 
deo est. Sur ce point, voir K.-L. GoETZ, Weiss und Schwarz ber den Römern, Festchrift zum 
25 jährigen Stiftungsfest des hist.-philos. Vereins der Univ. München, München, 1905, p. 70. 

125. Rapprocher également ces vers de Tibulle, I, 7, v. 63-64, éd. M. Ponchont, p. 56 : 

At tu, Natalis, multos celebrande per annos 
: candidior semper candidiorque ueni. 


qu 


332 Da Ve TEM rane SEAN DOTGNON: 


dans la pièce III, 13, s'adressant à son genius : 


Scilicet exspectas solitum. tibi moris honorem, ` 
pendeat ex umeris uestis ut alba meis?’ 


et dans l'élégie V,5 : 


Quaeque semel toto uestis mihi sumitur anno, 
sumatur fatis discolor alba meist??, 


Le dies natalis a tant d'importance dans la vie religieuse romaine que 
les divinités en reçoivent un le jour où un temple leur est dedie!?®, ainsi 
que le montrent ces vers des Fastes d'Ovide qui ont trait à la féte de 
Minerve le 19 mars, jour de la dédicace de son temple sur !’Aventin!?? : 


Una dies media est, et fiunt sacra Mineruae 
nominaque a iunctis quinque diebus habent. 

Sanguine prima uacat, nec fas concurrere ferro : 
causa, quod est illa nata Minerua die (...) 

Caelius ex alto qua mons descendit in aequum, 
hic ubi non plana est, sed prope plana wia est, 

Parua licet uideas Captae delubra Mineruae, 
quae dea natali coepit habere suo}, 


Il ne me parait pas invraisemblable qu'en conformité avec ces rites 
paiens, saint Ambroise ait voulu, dans la liturgie chrétienne également, 
faire coincider une dédicace d'église avec la célébration d'une naissance. 
D. Stiefenhofer!?! a noté comment en différant la consécration de la basi- 
lique Ambrosienne jusqu'au jour oü seraient découverts les corps des 
saints Gervais et Protais (cf. supra, note 94), l'évêque de Milan s’éloignait 
des coutumes de l'église locale qui ne rattachait pas la dédicace d'une 


et de Perse, II, v. 1-5, éd. A. Cartault, p. 24 : 
Hunc, Macrine, diem numera meliore lapillo, 
Qui tibi labentis abponet candidus annos ; 
Funde merum genio (...) 

126. Ed. R. Ehwald-F. Levy, p. 92, v. 13-14. 

127. Ibid., p. 124, v. 7-8. 

128. Selon l'opinion de W. SCHMIDT, Geburtstag im Altertum, Religiongeschichtliche Versuche 
und Vorarbeiten, VII, Geissen, 1908 (du méme, art. l'evéüMos muépa, Pauly-Wissowa, VII, 
1133-1149), le dies natalis concerne la personne du dieu ; J. MARQUARDT, Le culte chez les 
Romains, trad. de l'allemand par M. Brissaud, Paris, 1889, p. 327-329, est d'avis que le natalis 
dei est la féte de la fondation du culte : il s'appuie, entre autres références, sur deux phrases de 
Cicéron : De nat. deor., YI, 24, 62, éd. Plasberg, p. 73 : hunc dico Liberum Semela natum, non cum 
quem nostri maiores auguste sancteque Liberum. cum Cerere et Libera consecrauerunt (où conse- 
crare évoque l'institution d'un lieu de culte), et De leg., II, 11, éd. C.-F.-W. Müller, IV, 2, p. 415: 
Bene uero, quod Mens, Pietas, Virtus, Fides consecratur manu, quarum omnium Romae dedicata 
publice templa sunt. 

129. Cf. Fasti Praenestini, Corp. Inscr. Latin., Y, 2, p. 234 et A. MERLIN, L'Aventin dans 
l'antiquité, Paris, 1906, p. 186. i 

130. Fastes, III, v. 809-812 et v. 835-838, éd. Fi-W. Lenz, p. 113 et r15. 

131. D. STIEFENHOFER, Die Geschichte der Kirchenweihe vom 1-7 Jahrh., Veröffentlichungen 
aus dem Kirchenhistorischen Seminar München, III, 8, München, 1909, p. 73 et 82. 


eye 
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église à la déposition de reliques!3?, pour adopter un usage qui se définira 
comme étant le rite romain!33, 

N'est-ce pas un prolongement de ce qui se passait dans les cultes 
paiens ? La déposition des deux martyrs le 19 juin. marquera, dans une 
perspective chrétienne traditionnelle!*4, le jour de leur naissance à la vie 
céleste, ou encore de leur baptéme!35, et c'est à ce jour-lä que la liturgie 
fixera leur fêtel%. La joie de ce dies natalis s'exprime par les vétements 
blancs: qu'endossent Gervais et Protais au seuil du Paradis, et leurs 
« protégés » d'ici-bas au seuil de la basilique Ambrosienne!3?, les uns et 
les autres refaisant le geste du Romain qui s'habillait de blanc pour féter 
son genius. Le méme jour, un édifice s'éveille à la vie chrétienne suivant 
en cela l'exemple des temples paiens qui « naissaient » à la date ot se 
ondait un culte divin!38, 


* 
* >* 


Les pages qui précèdent mettent en évidence de quelle facon subtile, 
dans le culte qu'il a créé autour des reliques des saints Gervais et Protais 
saint Ambroise a réussi à harmoniser les traditions de l'Orient chrétien 
sur le « patronage » des martyrs avec une dévotion de la latinité profane, 
dont Symmaque défendait encore les droits, celle du genius patronus. 
Comme l'ont souligné des érudits tels que D.-G. Morin???, Th. Klauser!49, 
A. Paredi!*!, l'Eglise de Milan était, au milieu du 1v? siècle, tout ouverte 
aux influences grecques, et, en la dirigeant, Ambroise s'est initié aux 
richesses de la théologie et de la liturgie de l'Orient ; il est le premier, 


132. Cf. G. MERCATI, Ordo Ambrosianus ad consecrandam ecclesiam et altaria, Antiche relichie 
liturgiche ambrosiane e romane, Studi e Testi, VII, Roma, 1902. 

133. Celui qui est indiqué dans la lettre du Pape Vigilius à l'évéque Profuturus de Braga en 
538 (cf. P.L., I, XIX, rod). 

134. Cf. H. DELEHAYE, Les origines du culte des martyrs, Bruxelles, 1933, p. 35. 

135. Le baptême qui, pour reprendre les mots de Tertullien, est une noua nativitas (De 
carne Chr., 17) ou une secunda natiuitas (De anima, 41, 4). Dans le De bapt., XX, 5, il est qualifié 
de nowus natalis. 

136. Selon les usages de l'antiquité chrétienne qui célébre l'anniversaire de la déposition des 
martyrs, quoique, dans le cas des saints Gervais et Protais, saint Ambroise et saint Augustin 
aient fété l'anniversaire de l'invention de leurs corps (cf. supra, note 15). 

137. Ily a lieu de penser que la tenue liturgique de l'assemblée qui célébrait la dédicace 
d'une église était au 1v? siècle le blanc: S. Jérôme, Epist., CXVIII, 4 (éd. Hilberg, C.S.E.L., 
LV, p. 439) parle des vêtements «blancs » que son correspondant Julianus a endossés pour 
« dédier les os » de sa femme, Faustina, c'est-à-dire pour l'enterrer, le corps du chrétien étant 
un temple que l'on consacre à Dieu à sa mort. Je dois cette explication à l'obligeante compé- 
tence de Dom P. Antin, O.S.B. 

139. Cf. K. KEYSSNER, art. Natalis templi, Pauly-Wissowa, XVI, p. 1800. 

139. G. MORIN, Depuis quand un canon fixe à Milan, Rev. Bénéd., LV, 1939, p. 101-108. 

140. Th. KLAUSER, Der Uebergang von der griechischen zur lateinischen Liturgiesprache, 
Miscellanea Mercati, I, p. 466-482. 

141. A. PAREDI, Note ambrosiane..., La Scuola cattolica, LXVIII, 1940, p. 574-579- 
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en Occident, à pratiquer des translations de reliques, se faisant ainsi 
lémule des prêtres milanais qui étaient partis en Cappadoce chercher 
la dépouille de leur évéque « martyr », Denys. 

Ambroise a beau s'helléniser : il reste le Romain élevé dans les tradi- 
tions aristocratiques de l'ancienne capitale : Rome est pour lui la métro- 
pole, d'abord sur le plan de la foi; on ne le voit pas, il est vrai, heurter 
à Milan les us et coutumes de l'Eglise locale, cependant il s'efforce de 
les pénétrer d'influence romaine, qu'il s'agisse des transferts de reliques!4?, 
ou du Canon de la Messe!*?, 

Mais la Rome pontificale n'est pas la seule vers laquelle Ambroise ne 
cesse de tourner les yeux : la Rome des Césars lui a laissé l'empreinte de 
sa culture, j'oserais méme dire, de ses traditions religieuses. Une preuve 
nouvelle en serait donnée si j'avais réussi à prouver qu'en dépeignant les 
saints Gervais et Protais sous les traits des « bons serpents » de Milan, 
Ambroise rattachait la vénération dont son Eglise entourait les deux 
saints au culte rendu par le paganisme romain aux Génies protecteurs de 
cités. j 


Jean DOIGNON, 


Nancy. 


142. Cf. D. STIEFENHOFER, 0). cil., p. 73. 

143. Cf. G. MORIN, op. cit., p. 107 t'« Cette tendance « romanisante » de saint Ambroise se 
manifeste déjà avant 386... principalement par l'adoption d'un Canon de la Messe essentielle- 
ment romain, celui dont une portion considérable a été conservée par le De sacramentis ». Selon 


Dy; KLAUSER, op. cit., p. 481, ce serait en dehors de toute influence romaine qu'Ambroise aurait 
le premier « latinisé » la liturgie sur le sol italien. 


BIBLIA AUGUSTINIANA 
Ancien Testament 


fascicules 8-9-10 


Les livres de Samuel et des Rois, 
les livres des Chroniques et d Esdras 


dans l’oeuvre de saint Augustin 


Le répertoire de références scripturaires augustiniennes que nous pré- 
sentons ici constitue les fascicules 8, 9 et 10 de la Biblia Augustiniana : 
ils correspondent respectivement aux livres bibliques communément 
nommés Livres de Samuel — Livres des Rois — Chroniques et Esdras. 
Nous avons cru bon de réunir les trois ensembles, d'une part parce que 
saint Augustin ignore (d'accord avec les versions latines des Septante 
dont il s'inspire) la distinction Samuel-Rois et parle constamment des 
quatre: Libri Regnorum (Livres des Régnes) ; d'autre part, parce que les 
allusions et références aux Chroniques (Paralipomenon pour saint Augus- 
tin) et à Esdras sont rares et souvent rapprochées de celles des Libri 
Regnorum. l,unité qui caractérise ce groupement de livres historiques 
de la Bible a été notée par saint Augustin au début du livre dix-sept de la 
Cité de Dieu : « Le temps qui s'écoule depuis l'instant ot Samuel le saint 
commence à prophétiser jusqu'à la captivité de Babylone et à la restau- 
ration de la Maison de Dieu, soixante-dix années plus tard, selon la pré- 
diction de Jérémie, ce temps tout entier, c'est celui des Prophétes ». 

L'ensemble des références aux Libri Regnorum et aux Paralipomenon 
atteint le nombre de 477, comprenant les citations explicites et les allu- 
sions ; ces dernières sont les plus nombreuses et nous n'osons, à leur endroit 
affirmer qu'aucune ne nous a échappé. De la totalité de la Biblia Augus- 
tiniana, les Libri Regnorum représentent la centiéme partie. Les citations 
expresses sont particuliérement rares avant 411. Les « moments » essen- 
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tiels de la réflexion de saint Augustin! sur les Libri Regnorum apparai- 
tront clairement dans le tableau suivant? : 


395-396 : Réponses aux questions de Simplicianus de Milan (ad Simp., 
HT ar à 6) 
397-398 : Questions disputées avec les Manichéens (Contra Faustum). 


400-411 : Questions disputées avec les Donatistes (Contra Epist Parm. ; 

- de Bapt. ; — Contra litt. Pet. ; — de Unit. Eccl. ; — Contra Cresc. ; — 
Epist. 78-82-93-87-133 ; 

411—420 : Travaux d'approche préparatoires à la Cité de Dieu : les Libri 
Regnorum orchestrent les titres de 25 Psaumes (3-7-17-26-33-44- 
46-50-51-53-54-55-56-58-59-64-72-83-84-78-85-95-126-142-143) et 
un bon nombre d'autres versets psalmiques ; — Tv. in Jo. Ev. 

15-17-41-74-01-124 ; — Epist. 130- 137-147- 158-167-185 ; — Quaest. 
in Hept. ; — Contra Mend. 

421-425 : De Civitate Dei, livre 17 et 18. 

Questions disputées avec Julien d’Eclane. 


Au cours de tout le ministére d’Augustin, prédication sur les péricopes 
liturgiques des Libri Regnorum, dont témoignent quelques 
Sermons (péricope d’Elie et de la veuve de Sarepta). 


Ce tableau, volontairement trés simplifié, ne vise qu'à situer la place 
des Libri Regnorum dans la pensée de saint Augustin et aussi à fournir un 
fil d'Ariane qui permette d'utiliser plus facilement le répertoire ci-joint, 
bien décevant sans doute à premiére lecture, à cause de son aspect d'é- 
miettement?. 


Il nous manquera toujours le travail que projetait Augustin et qu'il 
n'a pas eu le temps de finir. Au chapitre 55 du Livre II des Rétractations, 
traitant des Quaest. in Heptateuchum, saint Augustin écrit : « J'avais 


I. Nous nous permettons de renvoyer le lecteur à la Communication que nous avons faite 
à Oxford au cours de la Second international Conference on Pa rislic Studies, en septembre 1955, 
et qui doit paraître dans le volume des Acta du Congrès : Histoire de la réflexion de saint NES 
tin sur les Libri Regnorum. 

2. La chronologie utilisée dans le répertoire des citations est dans l'ensemble celle qui se 
trouve dans Augustin et l'Augustinisme par Henri Marrou, p. 183-186. Un certain nombre de 
dates, encore trés incertaines, sont affectées d'un ?. 

3. Pour prévenir une difficulté dans l'utilisation du répertoire ci-dessous, nous nous permet- 
tons la remarque suivante : il faut bien discerner, pour chaque référence à l'Ecriture, d'une part 
le « lieu » scripturaire que saint Augustin a voulu lui-méme citer et le ou les « lieux » scriptu- 
raires que peut évoquer dans l'esprit du lecteur le texte augustinien, quand la citation n'est pas 
littérale. Or souvent les éditeurs du C.S.E.L. optent pour la seconde maniére : d’où, à propos 
d'une méme phrase d'Augustin, indication en note d'une liste de plusieurs textes Scripturaires 
précédée de la mention cf. Nous mettons en garde contre l'équivoque ainsi possible. Nous avons 
tenté ici d'opter pour la premiére maniére et nous n'avons cité que les références qui, vérifi- 


cation faite, nous ont semblé avoir été, d'aprés le contexte, dans la pensée a au 
moment où il écrivait. 


, 
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x . 


déjà commencé à. envisager aussi les Livres des Régnes de la même. 
maniére ; mais avant d'avoir béaucoup avancé ce travail, j'ai appliqué 
mon esprit à d'autres besognes plus urgentes ». Nous nous trouvons en 
420-421 environ : il n'est pas difficile d'identifier ces besognes urgentes : 
rédaction de la Cité de Dieu, discussions serrées avec Julien d'Eclane, 
Soucis croissants des invasions barbares. Les quelque trente-sept passa- 
ges des Libri Regnorum expliqués dans les Quaest. in Het. (surtout dans 
les livres 5, 6 et 7) laissent entrevoir le travail entrepris. De toutes facons, 
nous possédons l’œuvre à laquelle étaient ordonnées ces recherches. Les 
dix-septiéme et dix-huitiéme livres de la Cité de Dieu représentent le 
point d'accomplissement — au plus beau sens du mot consummatio en 
saint Augustin — de la réflexion d'Augustin sur les Libri Regnorum. 
Il y recueille le meilleur de ce qu'il a pu dire antérieurement dans ses 
écrits polémiques ou dans ses homélies. C'est là qu'il cite intégralement 
et glose presque mot à mot les grandes pages bibliques que sont : le 
Cantique d'Anne, mére de Samuel; la prédiction faite à Héli par un 
homme de Dieu concernant le changement de l'ancien sacerdoce ; la 
prophétie faite par Samuel à Saül du changement de royauté, prophétie 
renouvelée deux fois ; l'épisode de la pierre de secours ; la grande pro- 
phétie de Nathan à David ; enfin la priére de David aprés la prophétie 
de Nathan. Ces textes, tous prophétiques, sont cités dans le livre dix-sept 
de la Cité de Dieu. Au livre dix-huit, saint Augustin insére en leur place 
les faits de la période royale du peuple de Dieu dans l'évolution qu'il 
retrace de l'histoire de la cité temporelle. L'utilisation si différente des 
Libri Regnorum dans ces deux livres de la Cité de Dieu manifeste la signi- 
fication ambivalente que possédaient aux yeux d’Augustin les Libri Regno- 
rum. 

Il s'agit de bien discerner le genre littéraire des livres de l'Ecriture : 
au dire d'Augustin il convient de savoir apprécier leur valeur éternelle, 
historique, prophétique ou normative. Certains des Livres saints ont une 
dimension historique plus marquée : elle consiste dans le fait qu'ils 
racontent des événements réellement arrivés ; c'est le cas des Libri Regno- 
rum : en tant que témoins de faits historiques, ces livres sont historiques?. 
D'une part, la période royale de l'histoire du peuple de Dieu est contem- 
poraine des débuts de l'histoire romaine, au plan de la cité terrestre ; 
d'autre part, cette méme période apparait au quatriéme rang des trois 
septénaires que rapproche souvent Augustin : le septénaire des jours 
de la Création, celui des áges du monde, celui des áges de la vie. Il y a 
coincidence entre le jour de la création des luminaires, la jeunesse de 
l'humanité, le temps du royaume de David et celui de la naissance de la 


4. De Gen. ad litteram, I, 1(1). 
5. Cf. De Gen. ad litt., 8,1 (2); — Ad Simp., II, préface ; — De Civ. Dei 18 ; — cf. aussi 
les titres de Psaumes expliqués à l'aide des Libri Regnorum. 
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puissance romaine. On ne peut s’empécher de remarquer en passant 
l'hommage ainsi rendu par Augustin à la grandeur de Rome®. Le qua- 
triéme áge de l'économie temporelle dirigée par la Providence s'étend de 
David à la déportation de Babylone : les limites étaient fournies à saint 
Augustin par la généalogie de saint Mathtieu (Mat., 1, 6-11)’. Par rapport 
au schéma si familier à Augustin — ante legem, sub lege, sub gratia — 
schéma construit sur les trois nombres dont l'addition donne six, c'est-à- 
dire deux äges avant la loi, trois äges sous la loi, un áge après la loi, la 
période royale du peuple de Dieu, au quatrième âge, se situe au cœur de 
la généalogie de Matthieu et met en valeur évidente la figure de David. 
Ce n'est point sans raison. L’histoire et la symbolique numérique sont des 
techniques d'exégése, nécessaires pour l'établissement du sens littéral et 
pour connaître, dans le cas présent des Libri Regnorum, les res gestae, 
les facta, la matiére événementielle porteuse du sacramentum. 

Donc historiques sürement, mais prophétiques surtout apparaissent 
aux yeux d'Augustin les Lzbri Regnorum : si saint Augustin joue de sa 
théorie des âges du monde pour placer la période royale au quatrième 
áge de l'économie temporelle, il use d'une autre distinction pour caracté- 
riser littérairement les Libri Regnorum et les Paralipomenon ; l'ensemble 
de cette section des Livres saints représente le tempus Prophetarum ; 
ce temps déborde le quatriéme áge et mord sur le cinquiéme, en s'étendant 
jusqu'à Esdras. Mais peu importe : il s'agit dese couler dans la perspective 
augustinienne et de passer du sens littéral au sens mystérique (pensons 
à l'effort d'esthétique que nous demande un tableau du Gréco). 

En 395, répondant à Simplicianus, saint Augustin s'effrayait à la 
pensée qu'il pût avoir à expliquer la signification prophétique des Libri 
Regnorum ; il ne s'y résout point alors. Les titres des Psaumes qui font 
allusion à des événements de la période royale conduisirent l'un aprés 
l’autre saint Augustin dans cette voie de l'exégése spirituelle des Libri 
Regnorum. Quand il atteint la Cité de Dieu, il est en mesure d'exposer la 
signification du tempus Prophetarum. Essayons de recueilir tous les 
éléments de la perspective augustinienne : Un nom domine cette période : 
celui de David, type de Jésus-Christ. Les deux faits majeurs, sur lesquels 
s'arréte longuement Augustin — substitution de Samuel à Héli dans le 
ministére sacerdotal ; substitution de David à Saül dans la dignité royale 
— signifient le futur passage du sacerdoce et de la royauté del’ Ancien Tes- 
tament à uu méme prétre et roi, nouveau et éternel, le Christ Jésus. Les 
deux autorités del'Ancien Testament, que consacrait l'onction, la sacerdo- 
tale et la royale, préfiguraient Notre-Seigneur : l'expression de cette préfigu- 


6. De Civ. Dei, 18,27. 

7. Voir sur les âges du monde le remarquable travail du R. P. Luneau, La Theorie des âges 
du monde d’après saint Augustin (exemplaire ronéotypé). 

8. Sur le sacramentum et les Rois, cf. C. Couturier, Etudes Augustiniennes, p. 216. 
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ration se trouve dans les deux généalogies de Mathieu et de Luc, dont la 
première, descendante, déroule la lignée royale du Christ ; dont la seconde, 
en remontant, révèle son ascendance sacerdotale : toutes deux en effet se 
recoupent en David, qui fut mystérieusement le jour où il consomma les 
pains de proposition, figure de la réunion de la royauté et du sacerdoce en 
le seul Christ, dont il est, lui, David, l’ancétre selon la chair. Il était 
capital, pour saint Augustin, de bien établir cette descendance davidique 
du Christ, en un temps où les Manichéens vilipendaient la royauté juive 
et refusaient a Jésus-Christ une ascendance charnelle. 

Pour étre pleinement christique, une prophétie ne doit pas concerner 
le Christ seul ; saint Augustin n’oublie jamais que le Christ est téte d’un 
corps qui est l'Eglise. Ici la pointe polémique est antidonatiste. Le tempus 
Prophetarum est le moment de l'accomplissement de la premiére promesse 
faite par Dieu à Abraham, le pére de son peuple : la promesse d'expan- 
sion : elle se réalise historiquement en David et Salomon ; elle se réalise 
mystériquement en l'Eglise, nouvelle Jérusalem, dont, par un nouveau 
dépassement, il ne faut point oublier la double dimension temporelle 
et eschatologique. Peuple de Dieu, Royaume de Dieu, Maison de Dieu, 
l'Eglise a de lointaines racines dans le mystére des préparations divines. 
La création des deux luminaires, le soleil. et la lune, au quatrième jour, 
préfigure le mystére du Christ Lumiére et de l'Eglise illuminée. La double 
mention du roi Jéchonias au cours de la généalogie de saint Mathieu, à la 
charniére des deux derniéres séries de quatorze générations, signifie le 
mystére de pierre angulaire qui est en Jésus-Christ, et l'appel au salut 
des Nations. La présence du seul Psaume dix-sept au cours du livre deux 
des Libri Regnorum annonce .e Royaume futur dans lequel nous n'aurons 
plus d'adversaires. Enfin, la Maison que doit construire le Fils de David, 
c'est, au-delà du Temple de Salomon, l'Eglise, à qui l'éternité est promise. 

Il nous reste à remarquer que l'enseignement donné par saint Augustin 
sur les Libri Regnorum ou plutót sur le message dont ils sont porteurs, 
appartenait à la catéchése prévue pour les débutants et les catéchumènes, 
telle qu'on la trouve dans le De Catechizandis rudibus, dans le 13° livre 
du Contra Faustum, dans le Tractatus 9 in Johannem. La Cité de Dieu 
recueille et orchestre une prédication pastorale. 


A.-M. LA BONNARDIERE. 
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LIVRES DE SAMUEL : I et II LIBRI REGNORU? 


r I REGNORUM 


DATES | CEUVRES | ORCHESTRATION SCRIPTURAIRE 


I Reg. 1,11 : Si mihi masculus natus fuerit, templo tuo serviet 


411-413 Epist. 130,16 (29) I Reg. 1,2 et 11. — Luc 2,26 
411-413 ES LI SOS TORG EZ Te Rep. DI er A LESIOS Crete 
426-427 Retvact. 2,55 (2) I Reg. x (all) 


I Reg. 2,1-10 : !Confirmatum est cor meum in Domino, et exaltatum est cornu me 
in Deo meo. Dilatatum es super inimicos meos os meum ; lactata sum in salutari t 
*Quoniam non est sanctus, sicut Dominus ; et non est justus, sicut Deus noster ; non 
sanctus praeter te. ?Nolite gloriari superbe, et nolite loqui excelsa, neque procedat mag 
loquium de ore vestro. Quoniam Deus scientiarum Dominus, et Deus praeparans adini 
tiones suas. * Arcum potentium fecit infirmum, et infirmi praecincti sunt virtute. SP. 
panibus minorati sunt, et esurientes transierunt. lerram. Quia sterilis peperit [sept 
et multa in filiis infirmata est. “Dominus mortificat et vivificat ; deducit ad inferos 
reducit. ‘Dominus pauperes facit, et ditat ; humiliat, et exaltat. 8Suscitat a terra pauper 
et de stercore erigit inopem : ut collocet eum cum potentibus populi, et sedem glot 
haereditatem. dans eis *dans votum voventi, et benedixit annos justi : quoniam non 
virtute potens est vir Dominus infirmum faciet adversarium suum, Dominus sani 
(Jer. 9, 22-23) Non glorietur prudens in prudentia sua, et non glorietur dives in divi 
suis : sed in hoc glorietur qui gloriatur, intelligere et scire Dominum, et facere judici 
et justitiam in medio terrae **Dominus ascendit in caelos, et tonuit : ipse judicabit extre 
terrae quia justus est ; et dat virtutem regibus nosiris, et exaltabit cornu Christi s 
(secundum LXX) 


aprés 420 | de Civ. Dei 17,4 (1) I Reg. 2,1-10 (cité intégralement) 
» ) 17,4 (2) Arcum potentium... infirmata est. Dat virtute 
Christi sui. — I Reg. 2,20 
» » 17,4 (3) Confirmatum... in salutari two. - Luc 2,26 


Quoniam... preter te 
Nolite gloriari... sunt virtute. — Gal. 6,3 ; Rom. x 
PSSO EIS 4/9969 


> 


— s 17,4 (4 Pleni panibus... infwmata est. — Rom. 3,2 ; A 
1,4 3.2700. Ox 

— — TOTO Dominus mortificat... et exaltat. — Col. 3,1-3 ; R 
So 2 S LISI LORIA. 

— — 17,4 (6 Suscitat... dans eis. — II Cor. 8,9 ; Ps. 112,7 (al 
Phil. 3,7-8 ; Mat. 19,28-27 

— — 17 407 Dans votum... Dominus sanctus. — Ps. 101,2 

-— — 17,4 (8 Non glorietur... in medio terre. — I Cor. . 
I Tm. 1,5-155 — 1 Joss LT Gori 
LEST Sew OM eee cela, 


—- — 17,4 (9 Dominus ascendit... Christi swi.— Ephes. 4,9-xt 
TMS OM ap ant OD 
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| 
DATES: ŒUVRES ORCHESTRATION SCRIPTURAIRE 


es Le 


- Reg. 2, 12-26 : Samuel a toleré les fils d’Heli 


u 397? | Epist. 43,23 | I Reg. 2,12-26 (all.) 
atc 
| Reg. 2,14 : fautes des fils d'Héli 


419 | Contra. Adv. Leg. et Pr. 1,16 (30) | I Reg. 2,14 (all). — II Reg. 24 


Reg. 2,18 : Ephud vel Ephod * 


419 | Quest. in Hept. VII, q. 41 | I Reg. 2,18. — Jud. 8, 26-27. — Ex. 39,2. — Jud. 9,5 


Reg. 2,25: Si peccaverit populus, orabit pro co sacerdos ; si autem sacerdos pecca- 
erit, quis orabit pro eo ? 


402 | Contra litt. Pet. II, 105 (240-241) I Reg. 2,25 (mis en cause par Pétilien). — Col. 4,2-4. 
| — Dan. 6,16. — Ezéch. 14,14. — Dan. 9,20 
403 Brin PS. 36, 12:20 I Reg. 2,25 (objection donatiste) 
I Tim. 2,5 > 
419 Quest. in Hept. V, q. 55 Deut. 32,5. — Ps. 50,6. — I Reg. 2,25 


leg. 2,27-36 Prophétie faite à Heli concernant le transfert du sacerdoce d’Héli à 
samuel (figure du sacerdoce de J.-C.). 


97-398 Contra Faust. 12,33 | I Reg. 2,27-36 (évoqué). — I Reg. 3,12 et I Reg. 
| 16,1 (all) 

400 Contra Ep. Parm. 2,19 (38) I Reg. 2,30 mis en cause par Parménien 

tes 420 | de Civ. Dei 17,5 I Reg. 2,27-36 : Et venit homo Dei ad Heli et 


dixit : H«c dicit Dominus : Revelatus vevelatus sum ad domum patris tui, cum essent in 
terra Ægypti servi in domo Pharao ; ??et elegi domum patris tui ex omnibus sceptris 
Israel mihi sacerdotio fungi, ut ascendevent ad altare meum et incenderent incensum et 
portarent Ephod ; et dedi domui patris tui omnia, que sunt ignis filiorum Israel, in 
escam. ?*Et ut quid vespexisti in incensum meum et in sacrificium meum inpudenti 
oculo et glorificasti filios tuos super me, benedicere primitias omnis sacrificii in Israël 
in conspectu meo ? ?’Pyopter hoc hec dicit Dominus Deus Israel : Dixi : Domus tua et 
domus patris tui transibunt coram me usque in eternum. Et nunc dicit Dominus : Nequa- 
quam, sed glorificantes me glorificabo, et qui spernit me, spernetur. ?! Ecce dies veniunt, 
et exterminabo semen tuum et semen domus patris tui, ??et non erit tibi senior in domo 
mea omnibus diebus, et virum exterminabo tibi ab altari meo, ut deficiant oculi ejus et 
f defluat anima ejus ; et omnis qui superaverit domus tuæ, decident in gladio vivorum. 
34Et hoc tibi signum, quod veniet super duos filios tuos hos, Ophni et Phinees : una die 
morientur ambo. ?*Et suscitabo mihi sacerdotem fidelem, qui omnia, que in corde meo et 
que in anima mea, facial ; et edificabo ei domum fidelem, et transibit coram Christo meo 
omnibus diebus. ?*Et erit, qui superaverit in domo tua, veniet adorare ei obolo argenti 
dicens : lacia me in unam partem sacerdotii tut manducare panem. 
Tl Reg. 15,24. — Ps..16,8.— Is. 10,22. — Rom. 11,5 ; 9,28. — Is. 10523. — Ps. 11,7. — Ps..83, 
RIS 012,0 = 1,609. EO, I7. ]0..6,52.— 1 Reg. 2,30; 


eg. 3,1 : Enfance du jeune Samuél au Temple 


? | En. in Ps. 98,12 | D Reg. 3,1 (all). = Ps-98,8 


eg. 3,12 : rappel de la prophétie contre la maison d'Héli 


17-398 . | Contra Faust.12,33 |-I Reg. 3,12 (all). —I Reg. 2,27-36: (all) 


k 
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DATES | ŒUVRES |. | ORCHESTRATION SCRIPTURAIRE 


I Reg. 4, 10-11 : prise de l'Arche 


415 En. in Ps. 77,35 Ps. 77,59. — I Reg. 4,10-11 (all) 
` 419-420 Contra Gaud. 2,10 (II) .| I Reg. 4,11 (all. 


I Reg. 4,18 : mort d'Héli et de ses fils 


419 ` Contra Adv. Leg. et Ps. 1,16 (30) | I Reg. 4,18-19 (all.) 
415 En. in, Ps. 77,38 Ps. 77,64. — I Reg. 4,19-20 (all) 
V. 425 de Civ. Dei 22,22 (3) | I Reg. 4,18 (all.) 


I Reg. 5 : L/ Arche d'Alliance introduite dans le temple de l'idole Dagon 


21 janv. 413| Sermon 53,7 (7) Ps. 26,8. — I Cor..1,24. — I Cor. 3,17. — Jo. 45 
! I Reg. 5,3 (all). — Mat. 5,8 
415 En. in Ps. 77,40 Ps. 77,66. — I Reg. 5,6 (all.). — Phil. 3,8 
416 de Civ. Det 10,17 I Reg. 5,2 et sq. (all). — I. Reg. 6,7-12 (all 
Jos. 3,16 


I Reg. 6 : Renvoi de l'Arche 


416 de Civ. Dei 10,17 I Reg. 6,7-12 (all.). — I Reg. 5,2 (all.) 
419 Quest: in Hept. VII, q. 17 I Reg. 6,5 et 16 (satrapie). — Jud. 2 et 3 


" Reg. 7, 9-12 : L’episode de la Pierre de Secours 


aprés 420 | de Civ. Dei 17,7 | ZI Cor. 3,15-16. — I Reg. 7,9-12. « Usque hoc ad 
| nos Dominus. » 


I Reg. 8 : Institution de la Royauté 


V. 394 ER ANP Ss 175% Ps. 17, titre. — I Reg. 8,5 (all). (Sail = Pe 
fin goz? | Fist. 43,23 I Reg. 8,1-22 (all. 
? En. in Ps. 98,12 Ps; 98,8, — T Reg. Syr (all) Reg, "25008 
413 env. En. Wn PSI STI Ps. 5r, titre. — I Reg. 8,7 (all.). — Job. 34,30 
— BS 51,2 Ps. 17, titre. — Sap. 1,13-14-16. — 7 Reg. 8,5 (al 
I Cor. 15,26 
V. 413 Epist. 130,14 (26) Nb rr. — I Reg. 8,5-7 (all.). — Job. 1,12 et 2 
: Luc 8,32 
419 | Quest. in Hept. V, q. 26 I Reg. 8,7 (all). — Deut. 17,14-15 


I Reg. 9; 1,2 : tribu de Benjamin 


V. 415.? Ena an PST | I Reg. 9,1. — I Reg. 16,12 (all.). — Gen. 49,10 
415 En. vn Ps. 77,41 Ps. 77,67-6 
2. — Reg. 16,1-13. — Gen. 41,403 48% 


9,I- 
V. 416 Sermon 169,3 (5) | I Reg. 9,r-2 (all.) 


I Reg. 9,9 : Prophetae Videntes dicebantur 


v.p | Em ML RESTO SS E20 Ps. 88,20. — I Reg. 9,9 
V. 413 Epist. 147,21 (50) I Reg. 9,9 (all.) 
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DATES ŒUVRES ORCHESTRATION SCRIPTURAIRE 


‘eg. IO,I : le sacre de Saül 


97-398 Contra Faust. 12,44 I Reg. 10,1-2 (all). — Ex. 29 

— -- 13,2 I Reg. 10,1-2 (all) — Ex. 29 

— — I3,I5 all. à Deut. 18,15. — Ps. 2,6. — 109,4. — I Reg. 10,1. — 
x Ex. 29. — Dan. 9,24. — Ps. 44,8 

AII ? En. in Ps. 149,6 I Reg. 10,1 (all.) À 

19-420 Quest. in Hept. 7, q. 49 (22) Judic. 8,22-23. — I Reg. 10,1 (all. 

rés 420 | de Civ. Dei 16,43 (3) I Reg 101 (all) 

— — IZ) I Reg. ro (all) 


eg. IO, 9-IO,I2 : Et factum est cum converteret humerum suum, ut iret à Samuel, conver- 
t Deus in Saül cor aliud, et venerunt omnia signa illa die : et venit inde in collem, et 
oce chorus prophetarum in obviam illi, et insiluit in illum spiritus Dei, et prophetavit 
n medio corum. 


395 ? ad Simplic. II, q. 1,1 [ Reg. 10,9-10 (cité). — I Reg. 16,14. — Jo. 3,8. — 
Sap. 7,24 
-— — TKT i I Reg. 10,12 : Si et Saul inter prophetas ? 
400 de Bapt. 1,9 (12) I Reg. to,10. — I Cor. 13,1-3. — I Reg. 18,10 
— — 3,16 (21) TRES TO Det TO 4 chispa UI Cover 3) X38 
426 Retract. 2,1 (2) | I Reg. 10,10 et 16,14 


eg. IO, 25-26-27 Et dimisit Samuel populum et abiit unusquisque in locum suum ; 
i Saül abut in domum suam in Gabaa; et abierunt potentes quorum tetigit Dominus 
wda cum Saüle. Et fili pestilentes dixerunt : Quis salvabit nos ? hic. Et inhonorave- 
unt eum, et non attulerunt ei munera 


426 de Covrept. et Gratia 14,45 Ps. 134,6. — Is. 45. — I Reg. 10,25-27. — I Par. 11,9 
— I Pay. 12 (18-38) 

429 Epist. 226,7 (d’Hilaire) I Reg. 10,25-27. —-I Par. 12,18 

429 de Pred. sanct. 20,42 = ze 


eg. I3, 13-14 : reproche de Samuel à Saül : Quantam non servasti mandatum meum, 
xod mandavit tibi Dominus, quem ad modum nunc paraverat Dominus regnum tuum 
sque in aeternum super Israel: et nunc regnum tuum non stabit tibi, et quæret Dominus 
‘bi hominem secundum cor suum, et mandabit ei Dominus esse in principem super 
opulum suum ; quia non custodisti quae mandavit tibi Dominus 


rés 420 | de Civ. Dei 17,6 | 


fe. I4, 24-25 : l'Ecriture loue les bonnes actions de Saül 


37-398 | Contra Faust. 22,65 | I Reg. 14,24-25 (all). — I Reg. 28,3 


eg. 15 : Samuel offre le sacrifice en présence de Saül 


n 411 | ad Donat. post Coll. 20,29 JÉTERC EEE A Reg 13, et To (all) 


'ég. 15,9 : mauvaise miséricorde de Saül 
| 
i 


(420 de Anima et ejus orig. 2,12 (17) I Reg. 15,9 (all). — Jo. 3,5. — Mat. 10,39 
1421 Contra Jul. 4,31 = Ra a 
2 8 
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DATES ŒUVRES | ORCHESTRATION SCRIPTURAIRE 
I Reg. 15,11 : Poenitet me quod constituerim regem Saiil 
395 ? ad Simplic. II, q. 2,1-4 I Reg. 15,11 (question de Simplicianus) ; 7 
15,29 

415 En. in Ps. 131,18 I Reg. 15,11. — I Reg. 15,29. (cité). — Ps. 131 
i Ps.109,4 

V. 418 de Civ. Dei 14,11 (1) I Reg. 15,11 (all). — Gen. 6,6. — Eccle. 7,30 
419 Contra Adv. Leg. et Ps. 1,20 (42) I Reg. 15,11 : Pœnitet me unxisse Saül in v 

— 2,10 (35) (mis en cause par l'adversaire) 
426 Retract. 2,1 I Reg. 15,11 


Es 


Reg. 15, 23-26-29 : Quia sprevisti verbum Domini, sprevit te Dominus, ut non sis 


super Israel... Non revertar tecum ; quia sprevisti verbum Domini, et spernet te Domi 
ne sis rex super Isracl. Et convertit Samuel faciem suam, ut abiret ; et tenuit Saül pinni 
diploidis ejus et disrupit eam. Et dixit ad eum Samuel : Disrupit Dominus regnur 
Israel de manu tua hodie et dabit proximo tuo bono super te, et dividetur Israel in a 
et non convertetur neque paenitebit eum ; quoniam non est sicut homo, ut poeniteat e 
ipse minatur, et non permanet. 


aprés 420 | de Civ. Dei 17,7 


I Reg. 15, 24 ou 30: l'aveu de Saül ( 


comparé à 


BER 


Vaveu de David) 


397-398 
412-416 
24 juin 


Conira Faust. 22,67 
Sermon 291,5 


I Reg. 15,24 ou 30: Peccavi. — II Reg. 2,13 


d Reg. 15, 29 : Dieu n'est pas un homme pour se repentir. 


395 ? 
415 


419 


ad Simplic. II, q. 2,5 
En. in Ps. 131,18 


Contra Adv. Leg. et Ps. 1,10 (42) 


I Reg. 15,29 : quoniam non est sicut hom 
peniteat eum. — I Reg. 15,11 
Ps. 131,11. — I Reg. 15,29 : non enim sic e 


homo, ut peniteat eum. — I Reg. 15,11 
I Reg. 15,28-29. — I Reg. 15,11. — Ps. 109,4 


I Reg. 16, 1 : Rejet de Saiil et choix de David 


397-398 
415 
apres 420 


Contra Faustum 12,33 
INTREST THAT 
de Civ. Dei 17,4 (1) 


I Reg .16,12 : choix de David 


| I Reg. 16,1 et 13 (all). — I Reg. 3,12 et 25: 


| Ps. 77,67-68. —I Reg. 16,1-13 (all). — I Reg. 


I Reg. 16 (all) 


? 
415 


Eni tn PS. 75,1 
77,9 


I Reg. 16,12 (all). — I Reg. 9,1. — Gen. 49 
Ps. 77,9. — Mat. 20,16. — I Rep. 16,12 (alli 


I Reg. 16, 13-15 Et perrexit Samuel et abiit in Ramatha ; et spiritus Domini reces 
Sutil, et comprehendit eum spiritus malignus a Domino, et suffocabat eum. Et dixe 
pueri Saül ad eum : Ecce Spiritus Domini malignus suffocal te ; jubeat dominus n 
et servi tui qui coram te sunt querent hominem scientem psallere cithara, ut quando 
puerit te spiritus Dei malus psallat manu sua, et levius feras. 


395 
397-398 
399 
411 ? 
411-412 ? 
411-413 
415 
après 420 
421 


ad Simplic. II, q. 1,1-6 
Contra Faust. 12,33 

de Cat. Rud. 20,36 

En. in Ps. 149,6 

2ON Soh Beet 
98,10 

7741 

de Civ. Dei 17,t (x) 
Contra Jul. 5,3 (8) 


I Reg. 16,13-15.(cité) — I Reg. 10,10. — Ps. 
I Reg. 16,13 (ell). — I Reg, 5,12; 2,27-3% 
I Reg. 16,13 (all). — Rom. 9,5 

TPs./149,2. = T Reg. 16,13 alle) 1 

Ps. 26, titre. = AHowe-8,94- RES 10,13 
Ps. 98,6-8. — I Reg. 16,13 (all). — I Reg. x 
Ps. 77,67-68. — I Reg. 9,1-2. — I Reg. 16,13 
I Reg. 16,13 (all.) 

I Reg. 16,14. — Osée 13,11. — Rom. 11,25 
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ATES ŒUVRES ORCHESTRATION SCRIPTURAIRE 
eg. 16,18 David, fils de Jessé 
7-408 ? Em un. ES. 5455 Ps. 54, titre. — I Reg. 16,18 (all). — Rom. Ty Sues 

Mat. 22,42-45 
411 — 12T Ps.172, titre. =f Reg 16,18-{all.). = T$. 11.0.5 
Gen. 24,2; 22,18 
I-413 — 50,IO Ps. 50,7. — I Reg. 16,18 (all.). — Job 14,4. — Luc 1,35 
N En Lu cesis E N DI NR SI IGEPL Jua Ali CU MET a AT 


eg. I6, 23 Igitur quandocumque spiritus Domini arripiebat Saiil, tollebat David citha ram 
percutiebat manu sua, et refocillabatur Saül, et levius habebat : recedebat enim ab 
spiritus malus. 


95 ? ad Simplic. II, q. 1,6 I Reg. 16,15-16 ; 23 

421 Contra Jul. 5,5 (23) I Reg. 16,23 (all). — Gen. 39,7 

eg. 17 : David et Goliath 

401 Contra litt. Pet. 1,9 (10) I Reg. 17,51 (all). — Ecch. 34,30 

03 ? Eni 2n Pso-39:18. ma. et sro Ps. 33, titre. — Ps. 3, titre — résumé de I Reg. 17 à 
22 : all. à 17,49-50 

Epist. 75,2 (de Jérôme) I Reg. 17,40-51 (all). — Ephés. 6,13-17 

3-414 En. in Ps. 143,1-2 Ps. 143, titre. — I Reg. 17,4 ; 39-40 (all. 

— — 143,4 I Reg. 17,51 (all). — Ephés. 6,12. — Jo 1,10. — 
Ps. 17,29. — Ps. 35,10. — ÆEphés: 5,8 

418 Sermon 153,9 (II) Rom. 7,5-13. — Gen. 3,2-5. — I Reg. 17,45 : Tu 

i venis ad me cum clypeo et lancea ; ego in nomine 
Domini omnipotentis 


? Sermon 32,5 Ps. 143, titre. — I Reg. 17 Xrécit) 


^g. 18, 7-10 : Jalousie de Saül envers David 


95 ? ad Simplic. II, q. 1,7 I Reg. 18,10 : Post diem autem alterum invasit 

| spiritus Dei malus Saül, et prophetabat in medio 
domus sua. 

I Reg. 19,23. — III Reg. 18 


97 ? Epist. 43,23 I Reg. 18,10-24 (all). - I Reg. 26 et 28 

400 de Baptismo 1,9 (12) et 3,16 (21) I Reg. 18,10 (all). — 7 Reg. 10,10 

RE IB ar aS HIST Ps. 51, titre. — I, Reg. 18 (all). — Job 34,30 
417 Epist. 185,2 (9) I Reg. 18 (all). — Mat. 5,10. — Luc, 23,33 
9-420 Quest. in Hept. VII, q. 47 Jud. 10,1. — II Paval. 22,11. — I Reg. 18,27 
2 Sermon 77,3 Act. 9. — I Reg. 18 (all.). — Deut. 32,39 

? — 175,7 (8) Act. 9. — I Reg. 18 (all) 


'g. IQ,II David persécuté par Saül 
r3 ? En. àn Ps. 58,3 Ps. 58, titre. — I Reg. 19,11 (all). — Mat. 27,66 
Uo £ e TA SES) Tur ee I SR LEER eee 


'g. I9, 20-23 Factus est etiam super ipsos Spiritus Dei, et prophetabant et ipsi... Factus 
‘etiam super eum Spiritus Dei, et ambulabat ingrediens, et prophetabat 


35 ? ad Simplic. IL, q. 1,7 I Reg. 19,20 et 23 (cités). — I Reg: 18,10 

{00 de Baptismo 3,16 (21) et 5,24 (34) I Reg. 19,23. — I Reg. 10 (all.) E 

404 ? Sermon Denis 19,2 TECOS Ween I Reg. 19,18-24 (récit) 

II-? En. in Ps. 103, S. 1,9 I Reg. 19,18-24 (récit). — Act. 8,13-18. — Mat. 7, 
22-23. — I Cor. 13,2. — Rom. 13,10 

.15 In Jo. Ep. Tv. 7,6 AR I9,24. — Rom. 5,5. — Prov. 5,16-17 

— CM 8,2 all. 

)-420 Quest. in Hept. VII, q. 49 | I Reg. 19,20-23. — Jud. 11. — Jo 11,49-51 


S 


A.-M. LA BONNARDIERE 


SEINS BU ST ATE ORIANA I OE DEE EER TLL PAZIENTI SOLA 


DATES 


| CEUVRES 


ORCHESTRATION SCRIPTURAIRE 


——————————————————————— 


I Reg. 20, 19 Esto in agro in die operaria 


419 


I Reg. 21, 6 : David et les pains de proposi 


| Quest. in Hept. 3, q. 50 


I Reg. 20,19. — Lev. 13,48 


tion 


397-398 
400 


413 (janv.) 


Contra Faustum 12,33 
de Cons. Evang. 1,3 (5) 


En. MIPE ETI EL IT 


I Reg. 21,6 (all.) 

Jo 19,19-22.— Ps. 74,1. — Ps. 109,4. — 1 Reg. 
— Mat. 12,3. — Luc 1,36-5 

I Reg. 21,7-8 (all). — Ps. 51, titre. — I Reg. 


— Mat. 12,4 


I Reg. 21, 11-16 : David chez Akish, roi de Gath : Nonne iste est David, cui ch 
fecerunt. mulieres Israelitae, dicentes : Saül percussit in millibus, et David in « 
millibus 2... Timuit et illum et mutavit vultum suum coram ipsis, et affectabat, et tyi 
nizabat ad ostia civitatis, et ferebatur in manibus suis, et procidebat ad ostia Pa 


et salivae discurrebant super barbam ejus... 


Utquid mihi arreptitium istum adduxi: 


numquidnam intraturus est in domum meam ? 


? EAN SISSE I Reg. 21,11 (2 all). — I Reg. 18-19-20 (re 
-— GO NSUET A I Reg. 21,12 (cité) 
— SS NS 81,2 I Reg. 21, r3P-14 (cité). — Ps. 33,1 
— 33) S. 1,3:9-9 à II I Reg. 21,14 (cité). — Ps. 38,1. Mats 268 
— B3) 81152 TEReg: 25.26 (ette) PS IS 
? En 4106 33822 I Reg. 21,11-I2-I3 (récit) — 14-15-16 (cité 
— 33, S. 2,4-10-12 I Reg. 21,14 
412-413 — 55,3 I Reg. 21,11 (all). — Ps. 55, titre 
413 (janv.) — 51,5 I Reg. 21,14 (all). — Ps. 33, titre. — Ps. 5x, 
= =: 59,1 == = PS 050: 
419 Qu. in Hept. V, q. 36 I Reg. 21,11 (all). — Deut. 23,15-16 
419 Contra Mend. 10,24 I Reg. 21,14 (all). — Gen. 27,19 ; 42,9 
I Reg. 22 : Trahison de Doech l'Iduméen et massacre des prétres 
413 (janv) | Em. in Ps. 51,3 I Reg. 21,7. =-Mat. 12,4. PX 51, titre 


I Reg. 22 (récit) 


I Reg. 23 : David au désert de Zif 


413 (janv.) | En. im Ps. 53;I Ps. 53, titre. I Reg. 23,14-15-19 
I Reg. 24,4-8 
417 Epist. 185,9 I Reg. 23,14 (all.) 
I Reg. 24 : La mansuétude de David 
394 Contra Adim. 17,6 Ex. 23,22-24. — Mat. 5,44. — I Reg. 24,3-8 (rec 
I Reg. 26,8-12 (all.) 

394-395 Exp. Ep. ad Gal. 43 Gal. 5,13. — I Reg. 24,4 (all) 

393-395 ? Enin. 23.56, 3 etonm Ps; 56,1. — Ps. 56,5. — L Rey. 24, 4C (alle) 

397-398 Contra Faustum 22,66 I Reg. 24,5 et 7 ; 26,10 (all). — II Reg. 16,5 € 

) . II Reg. 12,16 et 20; 18,5 et 33 (all) 

397-398 ? Epist. 43,23 I Reg. 24,7-11 (all.) 

411-412 En. in Ps. 50,4 Ps. 2,11. — Ps. 114,3-4. — I Reg. 24,5 (all 
4II Epist. 133,2 Mat. 5,17. — Phil. 4,5. — Tit. 3,2. — I Reg. 24,7 
412 de Spiritu et litt. 31,54 I Reg. 24,7 (all). — Rom. 1,24-28. — Jo ra 

413 (janv.) | En. in Ps. 53,1 Ps. 53,1-2. - I Reg:24,4-8 (all). — I Reg 
14-15-19 
415 = 131,2 Ps. 131,1-2. — Matho 122 7 Reg. 24,4-15 ( 
419 Quest. in Heft. 7, 9. 37 I Reg. 24,15. —I Cor. 1,28.— Mat. 15,26. — Ju 
apres 420 | de Civ. Dei 17,10 I Reg. 24,7 (all). = Ps. 88,40 
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ÊTES ŒUVRES | ORCHESTRATION SCRIPTURAIRE 


eg. 25,1 : mort de Samuel 
(I-413 | En. in Ps. 98,12 | I Reg. 8,1. — Ps. 98,8. — I Reg. 25,1 
eg. 25, 22 : serment de David relatif à Nabal 


i 


419 Quest. in Hept. VI, q. 13 I Reg. 25,22-23. — Jos. 9,19. — II Reg. 21 
419 Contra Mend. 9,21 I Reg. 25,22 sq. 
? Sermon 308,2 I Reg. 25 


eg. 20, 8-12 : mansuétude de David vis-à-vis de Saiil; le oint de Iahvé 


394 Contra Adimantum 17,6 | I Reg. 26,8-12 (all). — I Reg. 24,3-8 (all) 
396 ad Simpl. II, q. 1,11 I Reg. 26,12 ((sapor Domini) 

7-398 Contra Faust. 22,66 I Reg. 26,10; 24,7 (all.) 

17-398 Epist. 43,23 I Reg. 26,1-12 (all). — I Reg. 24,7-11 (all) 
(1-412 En. in Ps. 50,4 Ps. 50, titre. — I Reg. 26,9 et 24,5 (all.) 
4II Epist. 133,2 I Reg. 26,1-12 et 24,1-8 (all.) 

412 de Spiritu et litt. 31,54 I Reg. 26,9 et 24,7 (all.) 


eg. 27 : David trouve un refuge chez un roi étranger 
402 Contra litt. Pet. 2,92 (204) Gen..20 ; 26,11.; 47 ; 39,41 ; 42,15. — Ex. 2,10. — 


I Reg. 27 (apologie des Rois) 
eg. 28 : Saül et la pythonisse d'Endor 
396 adv Simpl. IE, q. 3,1 et-3 I Reg. 28,7-19 (réponse à Simplicianus) 
396 de Doctr. Christ. 2,23 (35) I Reg. 28,14-20 (all). — Deut. 13,1-3. 
7-398 Epist. 43,23 I Reg. 28,7-14 (all) 
17-398 Contra Faustum 22,65 I Reg. 28,3. — I Reg. 14,24-25 (all.) 
rs Epist. 158,6 (d'Évode) I Reg. 28,14 
. 420 de Amima et ejus orig. 4,19 (29) I Reg. 28,14 
421 de Cura ger. pro mortuis 15,18 I Reg. 28,15. = II Cor. 12,2. — Eccli. 46,23 
422 de Octo q. Dulc. 6 I Reg. 28,7-19 (— ad Simpl. II, q. 3) 
426 Retract. 2,1 I Reg. 28,7 


4 REGNORUM 


eg. 1,1-I6 : David respecte et épargne -Saül 

95 ? ad Simplic. 2, q. 1,4 II Reg. 1,14-15 (all). — Ps. 23,1 

397 ? Epist. 43,23 II Reg. 1,1-16 (all). — I Reg. 18,10-24 (suivent 
i les autres cas de tolérance des pé cheurs par les 
saints de l'A.T.) 

5-411 Epist. 87,9 II Reg. 1,1-16 (all.) 

419 Epist. 204,5 II Reg. 1,1-16 (all). — Eccli. 14,5. — Lev. 19,18. — 
Mare 12,31 
MA, ER @—————__ P_______________ 
reg. 2 : Avénement de David 


és 420 | de Civ. Dei 18,20 II Reg. 2 (all.) 
421 de Cura ger. pro mort. 9,11 II Reg. 2,5 (all.) 


veg. 3,14 : David reprend Mikal, fille de Saül 
419 | de Adult. conj. 2,6 (5) i II Reg. 3,14 (all) 


let e PE NON ^e. REV ee A 
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DATES | ŒUVRES | ^ ORCHESTRATION SCRIPTURAIRE 


II Reg. 5, 6-7- : Origine de Jérusalem 
412 ou 415 | En. in Ps. 64,2 | Ps. 64, titre. — Jos. 18,28 (all). — II Reg. 5,6-7 
Matter hr CUN do film M Re éco rue ISO TB M eem ML i Gl eer E ET ul 


II Reg. 5,13 : David eut plusieurs femmes 


SONNO de Doctr. christ. 3,12 (20) 
397-398 Contra Faustum ‘22,5 (Faustus) 
419-420 Quest. in Hept. V, q. 27 Deut. 17,17. — II Reg. 5,13. — III Reg. 11 
II Reg. 7 : Prophétie de Nathan et prière de David 
395 ? ad Simplic. IL, q. 4 II Reg. 7,18 : Intravi rex David et sedit 


Dominum à 
II Reg. 7,27 : Quoniam inveni, Domine, cor n 

ut orarem ad te 
Ps. 85,4-5. — Ps. 39,13 
aprés 420 | de Civ. Dei 17,8 | II Reg. 7,1-7 (résumés) ; 8-16 (cités) : Et 
hac dices servo meo David : Hec dicit Dominus omnipotens : Accepi te de ovili o 
ut esses in ducem super populum meum super Israel, “et eram tecum in omnibus q 
ingrediebaris, et exterminavi omnes inimicos tuos a facie tua, et feci te nominatum s 
dum nomen magnorum, qui sunt super terram ; et bonam locum populo meo I 
et plantabo illum, et inhabitabit seorsum, et non sollicitus erit ultra ; et non ap 
filius iniquitatis humiliare eum, sicut ab initio !!a diebus, quibus constitui judices 
populum meum Israel ; et requiem tibi dabo ab omnibus inimicis tuis, et nuntiabi 
Dominus, quoniam domum ædificabis ipsi. 33 Et erit, cum repleti fuerint dies tui, et do 
cum patribus tuis, et suscilabo semen tuum post te, qui erit de ventre tuo, et prep 
regnum ejus. 13 Hic edificabit mihi domum nomini meo, et dirigam thronum illius | 
in @lernum. Ego evo illi in patrem, et ille erit mihi in filium. Et si venerit. ini 
ejus, vedarguam illum in virga virorum et in tactibus filiorum hominum ; *>mise 
diam aulem meam non amoveam ab eo, sicut amovi, a quibus amovi a facie mea 
fidelis erit domus ejus et regnum ejus usque in cternum coram me, ie thronus eju 
evectus usque in æternum. — Reprise de II Reg. 17,13 

— de Civ. Dei r7,13 II Reg. 7,10-11 

— — 17,9 II Reg. 7,14-15. — Ps. 88,4-5; 20. — Aa 

— = 1702 II Reg. 7,19-29-11?-27-10-11*. — Ps. 126, 
426-427 Retract. 2,1 | 


sept. 416 En. in Ps. 85,7 


II Reg. 8 : les guerres de David 


413 ? En. in Ps. 59,1-2 Ps. 59, titre. — II Reg. 8 (all). — Ps. 33, ti 
I Reg. 21,13 
II Reg. 11 : les péchés de David : son adultère et la mort d'Urie 
394-395 Ep. ad Rom. exp. inch. 18 II Reg. 11,2 (all. A 
397-398 Contra Faustum 22,5 [F.] II Reg. 11,4 et 15 (mis en cause par Fai 
a S 32,4 [F] i ka iu 
-— —- 22,87 [A.] II Reg. 11. — Apoc. 5,5. — Agg. 2,8. — Cant. 
— Act. 2,1-4. — Tob. 2. — Ephés. 4,2-3. —| 
14-13: 
400 de Cons. Evang. 2,4 (12) II Reg. 11,4 (all) 
404-405 Epist. 82 (à Jéróme) IT Reg. 11,4 (all.) 
AII env. ERAMO Ps. 50, titre. — II Reg. 11 (résumé). — II Ri 
(rés.) 
— — 50,3 II Reg. 11,2. — Rome 6,12 
— — 50,9 PS SOO. al eps bids ERTS (ally) 
419 Contra Gaud. 1,31 (39) | Eccli. 2,16. — II Macc. 14,41. — II Reg. 11 
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-———— PP PV ART AS SUITE 


DATES ŒUVRES ORCHESTRATION SCRIPTURAIRE 


SR er. RN n 2 
Reg. 12 : Reproches de Nathan et repentir de David _ 


94-395 Ep. ad Rom. exp. inch. 10 et 18 II Reg. 12,1 (all. 

38-395 de Div. Qu. 83, q. 61,2 II Reg. 12,1-13 (all). - Mat. x. — Luc 1 

396 de Doctrina christiana 3,21 (31) II Reg. 12,3 (all.) 

37-398 Contra Faustum 22 ss IT Reg2 12,114 (all.)'; 012; 

400 de Cons. Evang. 2,4 (12) II Reg. 12,1. — II Reg. 11,4 (all) 

poenv. En. an Ps. 50,2 II Reg. 12,1-14 (rés.). — Ps. 50,1 

—. — 50,8 $ II Reg. 12,2-4 : Erat dives quidam habens plu- 


rimas oves ; pauper autem vicinus ejus habebat unam oviculam, quam in sinu suo et de 
suo cibo nutriebat : venit hospes diviti ; nihil de grege suo obstulit, oviculam vicini 
pauperis concupivit, ipsam suo hospiti occidit : quid dignus est ? — 4-6 (résumé). — 


Jo 8,4-11 | 
res 420 | de Civ. Dei 17,3 (2) II Reg. 12,1 (all). — Jer. 31,31 
? | Sermon 51,21 (31) II Reg. 12,1 (all). — Mat. x. — Luc x 


Reg. 12, 12 : Quod tu in occulto fecisti, patieris in sole 


402 | Contra litt. Pet. 2,32 (74) Act. 2,2-4. — II Reg. I2,12. — Ps. 18,4-7. — Mat. 5,14 
4-415 ? | En. in Ps. 18, s. 2,6 II Reg. 12,12. — Ps. 18,6. — Cant. 1,6 


Reg. 12, I3 : repentir et chátiment de David 


37-398 | Contra Faustum 22,67 II Reg. 12,13 : Peccavi. — I Reg. 15,24 

=e = 22,97-98 = (all.) 

[I-412 de Pecc. mer. et sem. 2,34 (56) Lies 72,03 dai 

1 env. TER UPS. 50, DT II Reg. 12,13 : dimissum est tibi peccatum tuum. — 
Ps. 50,8. — Jon. 3,4-10. — Jer. 1,10. — Deut. 32,39 

— En. in Ps. 50,15 II Reg. 12,13. — Ps. 50,12. — Ps. 56,7. — Ps. 72,1. — 
II Reg. 15,10. — II Reg. 16,5-10. — Ps. 33,2 

1-412 ? — 75,15 Ps.» X1. — Il Reg. 12,13 : Peccavi. — Ps. 50;5 

; juin Sermon 291,5 II Reg. 12,13 : Peccavi. — I Reg. 15,30. — Ct. Luc 
1,18 et Luc 1,34 

417 Epist. 185,10 (45) II Reg.12,13; 12,1-20 (all) 

19-420 Quest. in Hept. V, q. 55 Deut. 32,5. — II Reg. x2,13 : Peccavi Domino. — 

- Je REORG 2825 n Pss 727,39 


Reg. 12, 16 et sq. : le comportement de David pendant la maladie de l'enfant 
(7-398 | Contra Faustum 22,66 (chapitre sur l'éloge de David) 


Reg. 12,24 : Salomon né de Bethsabée 


415 En. in Ps. 126,2 1754120) titre. — III Reg. 11,6. — Jo 2,19. — Ephés. 
2,14-22. — II Reg. 12,24. — Gal. 4,10-11 
e oe al ee a ee oen ccs PR O 


Reg. 13,14 : Amnon outrage sa sœur Tamar 


408 ? Epist. 78,8 | II Reg. 13,14 (all). - II Reg. 15,12 (all) 

Reg. I5 : La fuite de David devant Absalom i 

4 env. En. in Ps. 3,1 Tierra 
II Reg. 18,33 (cité) 

= — 9,I ‚| Ps. 9, titre. — Ps. 3, titre. — II Reg. 15,17 (all) 

les? — SMS Lae Ps, 33, titre, = Ps. 3, titre. —II Reg. 15,17 (all) 

: 408 Epist. 78,8 TIS Reg: 15,22. et 13,14 (all) 

AIT En PS 50,25 II Reg. 15,10 (all.) 

Xt. 416 Sa 142,2 Ps. 142, titre. — II Reg. 15,17 (all) 

ès 420 | de Civ. Dei 17,5 (2) | II Reg. 15,24 (all) — I Reg. 2,27-30 
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DATES ŒUVRES | ORCHESTRATION SCRIPTURAIRE 


| | 


II Reg. 16 : La patience de David et son humilité sous les insultes de Shimei 
V. 394 Brini Psi 
397-398 Contra Faustum 22,66 
V. 4II En. in Ps. 50,15 


Ps. 7, titre. — II Reg. 16 (résumé). — IT Cor. 

II Reg. 16,5 et ro (all.) 

II Reg. 16, 5 (res.) ; xo : Deus illum misi 
mihi malediceret. 

PSSI Ds 72 

v. 418 de Patientia 9,8 II Reg. 16,10 (all.) 

425 de Gratia et lib. arb. 20,41 | II Reg. 16,10-12. Quid mihi et vobis, filii Sart 
Dimittite eum, et maledicat ; quia Dominus dixit illi maledicere David. Et quis dici 
Quare fecisti sic ? Et dixit David ad Abessa et ad omnes pueros ejus : Ecce filius 1 
qui exiit de utero meo querit animam meam, et adhuc modo filius Gemini ? Sinite il 
maledicat, quoniam dixit illi Dominus, ut videat Dominus humilitatem meam et vetri 
mihi bona pro maledicto ejus, in die isto. — II Reg. 17,14 


II Reg. 17,14 Et Dominus mandavit dissipare consilium Achitophel bonum, ut indi 
Dominus super Abessalon omnia mala 


425 | de Gratia et lib. arb. 20,41 | II Reg. 16,10-12 (cités) 


II Reg. 18 : Mort d'Absalom et douleur de David 


v. 394 Eni. An-P3.23,1 Ps. 3, titre. II Reg. 18,33 : Abessalon filius m 


quis dabit mihi mori pro te. — II Reg., 15,1 


Mat. 9,15 
396 de Doctr. christ. 3,21 (30) II Reg. 18 (résumé) 
417 Epist. 185,8 (32) II Reg. 18,5-15-33 (all) 
(419 —. 204,2 II Reg. 18 (all.) 
419 Contra Gaud. 1,22 (25) IJ Reg. 18. — II Tim. 5,12 
II Reg. 21 : la grande famine 


419-420 Quest. in Hept. VI, q. 13 I Reg. 25,22. — II Reg. 21,1-8. — Jos. 9 et 
429 Epist. 228,10 II Reg. 21,17 (en partie cité) 


dico 220 Psaume 17) 


V. 394 En Eine ES SET Ps. r7, titre, 29 partie — II Reg. 22,1 
400 Epist= 55,17, (32) 


II Reg 23,15 


397-400 | Conf. 10,31 (46) | II Reg. 23,15 (all) 


II Reg. 24 : Le dénombrement de David 


397-398 Contra Faustwm 22,4 [F] II Reg. 24,15 (objection manichéenne) 
—- — 22,66 [A] | II Reg. 12 
417 | Epist. 185,10 (45) II Reg. 24,17 (all). — II Reg- T2 (all) 
419 Contra Adv. Leg. et Ps. 1,16 (30) II Reg. 24 (mis en-cause par l'adversaire) 
= — 1,18 (37) ‘| II Reg. 24,10 
419 | Quest. in Hept. 2, q. 134 Ex. 30,12 
421 Contra Jul. 6,10 (28) | II Reg. 24, x et 15. — Rom. 5,12. — Jos. 7,1 


nye 
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II 


IVRES DES ROIS : III et IV LIBRI REGNORUM 


III REGNORUM 


DATES CEUVRES ORCHESTRATION SCRIPTURAIRE 


" Reg. 1,2 (all.) : avènement de Salomon du vivant de son père 


À 


rés 420 | de Civ. Dei 17,20,1 [tiie cei tps eT 


| Reg. 2,27 Et deposuit Salomon Abiathar de sacerdotio Domini, ut impleatur verbum 
)omini, quod locutus est de domo Heli in Selom 


lin 411 | Gesta Coll. Carth. — Donat. Epist. | Phil. 1. — Is. 14. — Rom. 1 


^ Reg. 2,29 : Vade, occurre illi 


79-420 | Quest. in Hept: VII, q. 56 | Jud. 15,12 


Reg. 2,38 : Episode de Salomon et de Semei 


2 Sermon 214,8 (sur le Symbole) Act. 7,55. « sedet ad dexteram Patris » 
? de Symbolo 1,4-II = 
419 Quest. in Heft. III, q. 24 Lev. 8,35 


Reg. 3 : les fautes de Salomon 


97-398 o| Contra Faustum 22,81 alas TU. Rene oR eb TT 


Reg. 3,4 et 15 : le probléme de l'unité du lieu du culte 


19-420 | Quest. in Hept. VII, q. 36 Jud. 6,20. — Gen. 22,2. — III Reg. 18,30-38 


Reg. 3,5-15 (résumé) : le songe et la vision de Salomon 


4-415 ? | de Gen. ad litt. 12,15 (31) 


Reg. 3,12 : le coeur sage donné à Salomon 


5 S En: n PS 118; 5.1223 - | Ps. 118,99. — Ephés. 5,31-32. — Luc 2,42-47 


Reg. 3,16-27 : le jugement de Salomon (cité intégralement) 


[1-412 | Sermon 10,1 | Gal. 4,21-26. — Mat. 13,47-48. — Ps. 125,6 


Reg. 3,26 : allusion au choix de la véritable mére 


| 


401 | de Baptismo 6,25 (48) | Mat. 13,29 


yr 
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pri III Reg. 4,21 : Et erat dominans in omnibus regibus a flumine usque ad terram Ph 
E tiim, et usque ad fines Egypt 


419-420 Quest. in Hept. VI, q. 21 Jos. 21,41-43. — Ex. 33,1-2. — Deut. 20,10-I 
: Deut. 7,1-3. — Gen. 15,18-21. — III Reg. 9,1 
Pec aprés 420 | de Civitate Dei 17,2 Gen. 15,18 


III Reg. 6 : La maison de Dieu, le Temple 


415 Enr YRS 07523, et 26 all. à III Reg. 6:— Col. 2,9. — II Cor. 5,19. — 
95, titre 

415 — 126,2 — Ps. 126, titre. — III Reg. 1 
I2,24 


415 —- 95,1 — Ps. 95, titre 
aprés 420 | de Civitate Dei 17,3 (2) — II Reg. 12,1. — Jer. 31,: 


III Reg. 8, 16 : Elegi David secundum cor meum 


de Octo Dulc. qu. 5 Ps. 31,1-2. — Ezéch. 34,23-24 et 37,22-24. — Os 
| 4 et 5. — Rom. 11,30-31. — Act, 13,21-2; 
| IV Reg. 18,4 


,27 : coelt coelorum 


Sermon 60,6 | Ex. 30,29. — Tob. 8,9 


46 : Quia non est homo qui non peccabit ? 


412 de Spiritu et littera 36,65 Mat. 6,12. — Ps. 142,2. — I Jo 1,8. — Eccle. 
413-415 de Natura et Gratia 7,8 « de Natura » de Pélage : Job 14,4. — Eccle. 7,2 
Y Non est homo qui non peccet Ps rss 
Bee ‘415 Epistula 167,4 (15) Eccle. 7,21 et Ps. 142,2 (all.). — 7 Jo 1,8. — Mat. 


III Reg. 8,57-58 : Fiat Dominus noster nobiscum, sicut erat cum patribus nostris : 
derelinquat nos, nec avertat nos a se ; inclinet corda nostra ad se ut eamus in omni 


viis ejus 
429 de Pred. sanctorum 20,42 I Reg. 10,25. — I Paral. 2,18. — Ps. 118,36. — Ps 
23. — Prov. 8,35. — III Reg. 8,57-58. — Bar. 2 
i — Ezech:T1,19 - 36,27. — Prov. 20,245 2X; 
Act. 13,48 


III Reg. 9,16 : Campagne du Pharaon ; sa fille épouse Salomon 


419 Quest. in Hept. VI, q. 19 Jos. 16,10 


III Reg. 9,19-21 : Et omne propositum Salomonis, quo destinaverat aedificare in J 
salem et Libano et in omni terra potestatis suae : omnis populus qui derelictus e: 
Cetthaeo, et Amorrhao, et Pheresæo, et Evæo, et Jebuseo, qui non erant ex Israel 
filiis corum qui residui erant cum eis in terra, quos non consumpserant filii Isra 
subjugavit eos Salomon in tributum usque in diem hunc... 


Quast. in Hept. VI, q. 21,3 Jos: 21,41-43. — Ex. 33,1-2: — Deut. 20,10-1 
Deut. 7,1-3. — Gen. r5,18-21. — III Reg. 


ARE 


III Reg. 10,14-23 (all.) : Richesses du roi Salomon 


396 '. | de Doctrina christ. 2,42 (63) | 


n 
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DATES ŒUVRES | ORCHESTRATION SCRIPTURAIRE 


| 


[ Reg. ILI-4-: l'Ecriture dénonce et blame la passion de Salomon pour les femmes 
et son idolátrie 


395 | de Doctr. christ. 3,21 (31) II Paral. 1,7-12 
397-398 Contra Faustum 22,5 et 32,4 III Reg. xx,x (ou plutót Cant. 6,7) et II Reg. 11, 
4-15 mis en cause par Fauste 
— Cee 22,81 et 88 versets repris par Augustin. — Mat. 3,12 ; 13,13-30 
? En. in, PS. 88, Ss. 12,6 Ps.88, 39-46. — Gen. 25,23. — Ps. 131,11 
14-415 ? de Gen. ad litt. 11,42 (59) III Reg. 11,4 (all) - Gen. 3 (all. 
5 (début) | En. in Ps. 126,1 : — — Ps 120 tithe 
| ou aprés| de Civ. Dei 14,11,2 — Gen. 3 (all.). — I Tim. 2,14 
V. 419 Quest. in Hept. V, q. 27 | Deut. 17,17. — II Reg. 5,13 
419 Contra Gaudentium 1,31,39 | II Macch. 14,41 
| Reg. II,II-I2 : les 2 tribus du royaume de Juda 
V. 405 de Unitate Eccles. 13,33 III Reg. 12,20 
prés 420 | de Civ. Dei 17, 7,3 7 
428 Op. imp: contra Jul. 3,52 (A) Gen. 26,24 


T Reg. 11,30-31 : un prophète, devant Salomon, partage son manteau en douze 
morceaux 


412 ? | de Trinitate 3,10 (19) | Ps. 31,8. — Gen. 28,18. - Nb. 21,9 


i Reg. 12,15 : Erat conversio a Domino, ut statueret verbum suum quod de illo locutus 
est in manu prophetae 


421 Contra Jul. 5,3 (12) Rom. 1,28. — II Petr. 2,19. — Is. 19,14. — Is. 63,17. 
— Is. 64,5-6. — Jos. 11,20. — II Paral. 25,20 
= T 5,4 (15) 
425 de Gratia et lib. arb. 21,42 III Reg. x2 (résumé). — II Paral. 21,16-17 
in manu Achia Selonite II Paral. 25,7-8. — Ps. 134,6. — IV Reg. 14,9-10. 
de Jeroboam fiko Nabath II Paral. 25,20 
| Reg. 12,16-23-24 : Schisme des dix tribus ; fidélité de Juda et Benjamin 
197-398 Contra Faustum 12,33 Rom. 11,5 
M 416 Sermon 169,3,5 Phil. 3,5. — all. à la tribu de Benjamin 


EESS-420- | de. Civ: Dei 17,7 et 21 


i Reg. 12, I9 : Roboam puni pour le péché de son pére 
-421 Contra Jul. 6,25 (82) III Reg. 21,26. — Ezéch. 18,2 


J Reg. 12, 28 : Israël : nom des 10 tribus 


N. 420 de Amima et ejus orig. 4,22,36 IN T2258-35,25 


I Reg. 12,28-30 : Jéroboam offrit des sacrifices hors du temple 


419 Quest. in Hept. 3, q. 56 Lev. 17,3. — III Reg. 18,36-39 
7 Reg. 13 : Histoire du prophète qui recut la défense de manger et de boire 
uin 41r | Collatio Carthag. — Donat. Epist. 4 | (exemple mis en cause par les évêques donatistes) 
er411—412| ad Donat. post Coll. 20,29 | (réponse d'Augustin) ; 
rés 420 | de Civ. Det 17,14 | III Reg. 13,2 (prophétie concernant Josias) 


' Reg. 13,21-22-24 : les prophétes de Bethel 
421 | de Cura ger. pro mortuis 7,9; 8,10 | Ephés. 5,29. — 1V Reg. 23,16 
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III Reg. 16,34 : Et ita fecit Hoza qui ex Bethel ; in Abiron primogenito fundavit eam 
in resolvato novissimo imposuit portas ejus 


419-420 | Quest. in Hept. VI, q. 19 | Jos. 6,26 


III Reg. 17,6-9-11-12-13-14 : Elie nourri par le corbeau. Elie et la veuve de Sarepti 


397-398 Contra Faustum 12,34 III Reg. 17,6-9-12-14 (résumés). — II Cor. 
397-400 Conf. 10,31,46 III Reg. 17,6 (all. 

— — .13,26,4I Phil. 4,17. — Mat. 10,41-42.— III Reg. 17,6-9 (1 
avant 4oo ? | Sermon 239,3 (3) Marc 16. — Luc 24. — III Reg. 17,6 (all. 
mardi de P.| (Vade ad illam viduam, pascet te.... | 9 et rr (cités), 12 et r4 (résumés), r3 (cité 

Vade et affer mihi pusillum, ut 
manducem... Vade prius affer 
mihi) 
ALII ENIAN ESIOS TE III Reg. 17,6 et 9 (all.). — Ps. 138,16. — Luc. 
411-412 ? — 102,12 III Reg. 17,6 et 9 (all.). — Mat. 5,7. — Ps. 102, 
j Luc 6,30. — I Cor. 9. — Phil. 4,17 
4II-412 ? Sermon 11,2 III Reg. 17,6,9 (cité), 13 (cité), 14 (all) 


(Vade in Sarepta Sidomie; ibi 
enim mandavi vidue, ut pascat 


te... Vade mihi prius fac de 
egestate tua) 
fin 412 ? EMI ES OO, Saxe, | Ps. 90,9-12. — Mat. 4,1-11. — Mat. 14,17-2 
Mat. 3,9. — II Cor. 12,7-0. — III Reg. 17,6 (t 
— Ps. 36,25. — Jo. 6,41 
env. 412? | de Gen. ad litt. 8,5 (xx) III Reg. 17,14 (all.) 
22 janv..413| Sermon 277,1 (1) III Reg. 17,6 et 9 (all.) 
415 In Jo Ep: Ty sis I Jo. 3,9-18. — Luc 19,6-8. — Mat. 10,41-42 
S. de Páques Jo 21,15-17. — III Reg. 17,6 et 9 (all.) 
419 Qu. in Hept. 2, q. 60 Ex. 16,12. — III Reg. 17,16 (all.). — Rom. 4,2 
aprés 411 ? | Sermon Lambot 1 (R.B. 1938) Jo. 9. - III Reg. 17,9-6-12-13-14 (cité). — Luc 
( Vade in Sarepta Sydonie, ibi man- I4-II. — Ps. 71,18. — Prov. 8,35 


davi mulieri vidue ut pascat te... 
Colligo dua ligna... Tantum habeo 
quod sola cum : filiis meis consumam 
et moriar... Vade, fac panificium 
et affer mihi prius... Hoc enim 
dicebat Dominus quia quousque det 
pluviam in terra, nec farina illa, 
nec oleum deficiat. 


? Sermon 39,4 (5) III Reg. 17,6 et 9 (all.). — Prov. 22,2. — Mat. io 
Marc 12,42. — Luc 19,8 
? Sermon 103,1 (2) Luc 10,38-42. — Mat. 4,11. - III Reg. 17,6-9 (a 


III Reg. 17,20-24 : O Domine, testis hujus viduae, cum qua cgo inhabito apud ips 
tu male fecisti ut occideres filium ejus ? Et insufflavit puero ter, et invocavit Domim 
et dixit : Domine Deus meus, revertatur nunc anima pueri hujus in eum. Et factum 
sic... Ecce cognovi quoniam homo Dei es tu, et verbum Domini in ore tuo certissimur 
395-396 ad Simplic. II, q. 5 
fin 411 Epist. 137,4 (13) 


III Reg. 17,20-21-22-24 (cités) 

III Reg. 17,22 (all). - IV Reg. 4,35. — Ex, 7 
; (all.) 

fin 412 ? En. Sun. Bs: 906,1 | Mat. 14,25. — Jo. 11,3844. - Jo. 9,1-7. — Jo. xoi 


Mat. 11,29. — III Reg. 17,22. — Ps. 71,18 
III Reg. 17,22 (all). - IV Reg. 4,35. — Luc 7,1 
Luc 8,55. — Jo. 11,44 


Car. 415 Enann2s 129,9 


xia 
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416 ? In Jo. Ev. Ty. 91,2 III Reg. 17,22 (all.).—IV Reg. 4,35. — Ps. 71,18. + 
IV Reg. 2,11. — IV Reg. 13,21 
126-427 Retract. 2,1 (2) titre de la 5* question de Simplicianus 


I Reg. 18,4 (all) : Jézabel tua les prophètes 


408 | Epist. 93,2,6 | Gal. 4,29. - Ex. 5,9 et 32,27. — III Reg. 18,4 et 40 


| Reg. 18,18 : Ego non everto, sed evertis tu et domus patris tui 


prés 405 | Contra Cresc. 3,26,29 | 


| Reg. 18,19-22-25-40 (all.) : des prophètes sont appelés Baalim 


395-396 | ad Simpl. II, q. 1,7 | 


I Reg. 18,21 Aut Dominus Deus est, aut Baal Deus est 


401 | de Bapt. 7,8,14 | objection de Pelagianus de Luperciana 


| Reg. 18,24 : Quicumque exaudierit in igne ipse erit Deus 


419 | Quest. in Hept. x, q. 139 | Gen. 42,15-16 


7 Reg. 18,36-39 (all.) : sacrifice offert par Elie hors du lieu du tabernacle 


í 419 Quest. in Hept. 3, q. 56 Lev. 17,3-4. — III Reg. 12,28-30. — Gen. 22 
419 = 7, d. 36 Jud, 6,20. — Gen. 22 


I Reg. 18,40 (all.) : les faux-prophétes tués par Elie 


394 | de Serm. Dom. in monte 1,64 IV Reg. 1,10 
24 Epist. 44,4 (9) 
Contra litt. Pet. 2,19 (43) 


402 
Epist. 93,2 (6) III Reg. 18,4 (cf.) 


408 


i Reg. 18,42-45 (all.) : Elie et le miracle de la pluie 


7393 de Gen. ad litt. imp. lib. 14,47 | Amos 5,8 et 9,6. — Gen. 1 
5 ou 396 | ad Simplic. IL, q. 4 PIE REE. 7,38 
412 ? de Trinitate 3,5 (11) Ex. 19,16 


i Reg. 18,46 : Elie court devant le char d'Achab 


402 | Contra litt. Pet. 2,92 (204) | all. à I Reg. 27. - III Reg. 18,46 - IV Reg. 4,13 


T Reg. 19,3 et 21 (all.) : fuite au désert d'Elie et d'Elisée 


uin 411 Collatio Carth. — Donat. litt. 4 | III Reg.13 (objection des évéques donatistes) 
er4rr—412| ad Don. post Coll. 20,29 | réponse d'Augustin 


I Reg. 19,6-8 (all.) : le repas d’Elie 


17 env. | Sermon 51,24 | 
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ŒUVRES 


III Reg. 10,8 : le jeûne d’Elie (all.) 


ORCHESTRATION SCRIPTURAIRE 


396 j 
Val de Páq. 
396 
avt avril»397 
400 
400 
fin 411 
411-412 env. 
413-420 
Ascension 
415 
416-417 
416 
Pentecóte 
aprés 415 
Páques 
417 ou ap. 
419 
Caréme 


Sermon 252,10 (10) 


de Doct. christ. 2,16 (25) 
Epistula 36,1,2 

36,7,16 

Epist. 55,15 (28) 

de Cons. Evang. 2,4 (9) 

de Pecc. mer. et vem. 1,3 (3) 
de Gen. ad litt. 8,5,11 
Sermon 264,5 


In Jo. Ev. Tr. 15,15 


au 17,3 
Sermon 125,9 
Sermon 270,3 
En. in Ps. YIO,I 


Sermon 51,22,32 
Quest. in Hept. 1, q. 
Sermon 205,I 


169 


210,7,9 


Ex. 34,28. — Mat. 4,2. — Mat. 17,2-3 
Ex. 34,28. — Mat. 4,2. — Mat. 17,2-3 
Ex. 34,28. — Mat. 4,2 

Ex. 34,28 

Ex. 34,28:-— Mat. 4,2. — Mat. 17,2-3 
Ex. 34,28. — Mat. 4,2 

Gen. 2,9. — III Reg. 17,16 

Ex. 34,28. — Mat. 4,2 

Ex. 34,28. — Mat. 4,2. — Mat. 17,2-3 
Ex. 34,28. — Mat. 4,2. — Mat. 17,2-3 
Ex. 34,28. — Mat. 4,2 

Ex. 34,28. — Mat. 4,2. -- Mat. 17,2-3 
Ex. 34,28. — Mat. 4,2 i 
Ex. 34,28. — Mat. 4,2. — Gen. 50,3 
Ex. 34,28. — Mat. 4,2 

‘Ex. 34,28. — Mat. 4,2 


III Reg. 19,10 et 14-18 : Prophetas tuos occiderunt, altaria tua suffoderunt, et ego rema: 
solus, et quoerunt animam neam. Sed quid dicit tlli responsum divinum ? Réliqui m 
septem millia virorum, qui non curvaverunt genua ante Baal. (à travers Rom. 11,2-4 


394 
399, 
avant 405 
aprés 405 
juin 411 
1° juillet 411 
fin 411 
412 


415 
419 


aprés 420 
417 OU 395 ? 


? 
428 


429 


Ps. contra part. Don., 15° strophe 
Adn. in Job 4,18 

de: Unit. cel. 13,33 

Contra Cresc. 4,45 (54) 

Ew 9291915: 25, 83 2,5 

SOUS TEASE 

ad Donat. post Gesta 20,29 

En. in Ps. 49,9 


— 78,2 
Contra Adv. Leg. et Proph. 2,4 (13) 


de Civ. Det 17,22 
Sermon 100,2,3 


Sermon Mai 94,8 


Op. imp. contra Jul. 1,141 (A) 


de Dono Persev. 18,47 


III Reg. 19,13 (all.) 


| Epist. 216,1 (de Valentin) 


Mat. 3,12 (all). — III Reg. 19,18 

III Reg. 19,10-18. — Job 4,18 

Ezéch. 16,51. — III Reg. 19,18 

III Reg. 19,18 (all) 

III Reg. 19,10-18 (= Rom. 11,2-4). — Mat. 3 

Ps. 30,12. — III Reg. 19,10-18 (Rom. 11,2-4) 

III Reg. 19,10 et 18 (all) s 

Dan. 7,10. — Apoc. 7,4. III Reg. 19,18. — Jo. 2 
Is. 11;2-3 

I Cor. 15,9. — III Reg. 19,10-18 (= Rom. 11,1-7 
II Macc. 7 

Gal. 3,8. — Gen. 17,17. — Rom. 9,6-8.— III Reg. xc 
(Rom. rr,4) 

III Reg. 19,10-18 (Rom. 11,2-4) 

Luc 9,57-62. — Cant. 2,4. — II Mac. 7. - III Reg. 
10-18 (Rom.) 

Ps. 4,3. — Ephés. 4,27. — Mat. 3,12: — III Reg. 
13-18 (Rom.) 

Prov. 8,35. — Ps. 36,23. — Rom. 10,3-13 ; II, 
(III Reg. 19) 

Rom. 10,2 à 11,7 (III Reg. 19,10-18) 
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| 


Reg. 19,16 : ordre donné à Elie d'oindre Elisée 


426 | Retract. I, 26 Is sor: a i 
Oc Eu 2 OS TE AA EAT AR REN RE en Le 
Reg. 21,1-16 : Achab et Naboth 


402 Contra hit. Pet. 2,92 (202) , III Reg. 21,5-7-13 (objection de Pétilien) 

417 Epist. 185,9 (41) III Reg. 21,1-16 (all). — Sap. 5,1 

419 Contra Gaud. 1,38 (51) III Reg. 21,1-16 (all.). — Sap. 5,1-9 (obj. de G.) 
419 Contra Mend. 10,24 III Reg. 21,13 (exemple d’antiphrase) 

19-420 Quest. in Hept. VII, q. 21 — 

421 Contra Jul. 6,25 (82) - III Reg. 21,26. — III Reg: 12,19. — Ezéch. 18,2 
428 Op. imp. contra Jul. 3,57 (A.) LII Res. 21,29 


Reg. 22 : L'esprit de mensonge qui trompa Achab 


88-395 de Div. Qu. 83, q. 53,2 Ex. 3,22. — III Reg. 22,6-36 (résumé) 

396 ad. Simplic. 2, q. 6 III Reg. 22 (résumé). — Sap. 11,21 

[3 env. Epist. 147,5 (14) III Reg. 22,19 (all). — Jo. 1,18. — I Tim. 6,16 
415 En. in Ps. 77,28 Ps. 77,49. — III Reg. 22,22 (all.). — Job. 

419 Contra Adv. Leg. et Pr. 1,16 (28) Luc 17,26-27. — Rom. 1,28. — II Thess. 2,10-11. — 


Nb. 25,4. — Ex. 32. — III Reg. 22 (all.) 
I— — 2,10 (35) (all.) 


421 Contra Jul. 5,3 (13) III Reg. 22, 19-22 (cité). — Ps. 77,49; 35,7. — 
Rom. 11,33 

= — 5,4 (14) III Reg. 22 (all.) 

429 Op. imp. contra Jul. 4,34 (A) III Reg. 22 (all). — Sap. 1,13. — Gen. 2,17 


iV REGNORUM 


Reg. 1,10 : Elie appelle le feu du ciel sur les envoyés d'Ochozias 


IV Reg. 1,10 (all. : e£ igne divinitus impetrato). — 
impetrato). — III Reg. 18,40 (all). — Luc 9, 
52-56 (res.) 


394 de Serm. Dom. in-monte 1,20 (64) 


Reg. 2,8 et 14 : Elie et Elisée traversent le Jourdain à pieds secs 


7. 425 de Civ. Dei 21,8 (2) IV Reg. 2,8 (all). — Jos. 4,18. — IV Reg. 2,14. — 
IV Reg. 20,10-11 (all.) 


Reg. 2,9 : Spiritus qui est in te, duplo sit in me 


I5-416 In Jo. Ev. Tr. 74,2 Jo. 14,15-17. = Cor. 2,12. — Jo. 20,22. — Act. 2,4 
"417 Epist. 187,5 (17) IV Reg. 2,9 (évoqué)  — 
| 426 | Retract. 1,19 (3) | Jo. 3,34. - IV Reg. 2,9 (évoqué) 
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EEE re 
IV Reg. 2,11 : L’enlevement d'Elie par un char de feu 

397-398 Contra Faustum. 26,1 objection de Fauste 

— — 26,6 réponse : IV Reg. 2,11 (all). — Mat. 1,25 et 
(all.) 
411 (fin) de Pecc. mer. et rem. 1,3 (3) IV Reg. 2,11 (all). — IV Reg. 19,6 
NUTS? de Gen. ad litt. 9,6 (11) IV Reg. 2,11 (all). — Hebr. 11,40. — Gen. 5, 
Mal. 4,5 (all) 
Ar0-env. | In jo. LUN Dr 91,2 Jo. 15,24. — III Reg. 17,21-22 (all).—IV Reg. 
Quis preter Eliam curru igneo in (all.). — miracles du Christ. — I V Reg. 2,11 
alta subvectus est ? 
— Info. E). Tw. 124,2 Deut. 34,6. — Mat. 17,3 
V. 425 de Civ. Dei 20,29 IV Reg. 2,11 (all). — Mal. 4,5-6 
Curru namque igneo raptus est... 
IV Reg. 2,15 : Spiritus Eliae requievit super Elisaeum 


419 Quest. in Hept. 4, q. 18 | Num. 11,17. — I Cor. 2,11-12. — Luc 1,17 


IV Reg. 2,23-24 : récit de l'épisode d’Elisee et des enfants : Ascende Calve 


397-398 Contra Faustum 12,35 
403 ? En. in Ps. 44,1 (titre du Ps.) I Cor. 14,20. — Mat. 18,2-3. — Mat. 27,39- 


412 (Car.) — 46,2 (titre du Ps.) Ps. 46,1. — Mat. 27,33. — Luc 23,21 
412 (fin) ? — 84,2 (titre du Ps.) Ps. 84,1. — Rom. 10,4. —4Jo. 14,6. — Mat. : 
415 (fin) ? — 83,2 Ps. 83,1. — Mat. 27,33. — Mat. 9,15 


IV: Reg. 4 : Les miracles d'Elisée 


397-398 Contra Faustum 12,35 IV Reg. 4,29-37 ; 2,23-24 ; 6,4-7 (all. 
402 Contra Litt. Pet. 2,92 (204) IV Reg. 4,13 (all). — Cf. I Reg. 27. — III Re 
4II Epist. 137,4 (13) IV Reg. 4,35-(all.). — III Reg. 17,22 (ally 
415 En. in Ps. 129,9 IV Reg. 4,35.et III Reg. 17,22 (all.) 
OMI LS An JO Bus rt IV Reg. 4,35 et III Reg. 17,21-22 (all). P 
8. — Jo. 15,24 
418 env. Eq n 25270, 8: 1,79 J0..1,17;.5,2.— IL Cor. 3,6. = IVs Ren 
Vade, phone super mortuum 
18 oct. 418 | Sermon 26,10 (11) Gal. 3,21-22. — Phil. 2,7. - Phil. 3,21. IV R 
29-37 (all.) 
418-420 Sermon r36,6 : Jo. 9. — Luc 18,10-14. — Gal. 3,21-22. — Rom. 
II Cor. 3,6. -IV Reg. 4,29-37 (récit.). — Phi 
— Rom. 8,3 
419-420 Contra duas Ep. Pel. 4,5 (xr) I Cor. 8,1. — II Cor. 3,6. — Rom. 5,5 ; 3,31 5 4, 
I Cor. 1,30. — Prov. 3. — Gal. 3,21. - IV Ri 
29-35 (all.) 
419 de Anima et ejus orig. 3,5 (7) IV Reg. 4,34-35 (all.) 
? Sermon 142,7 (7) IV Reg. 4-5 (all.). — Mat. 11,27-29 
IV Reg. 5,26 : Naaman le Syrien 
420-426 de Civ. Dei 22,29 | IV Reg. 5,26 
IV Reg. 6,4-7 : la cognée tombée au fond de l'eau 
397-398 Contra Faustum 12,35 IV Reg. 6,4-7 (all). — Mat. 3,10. — IV R 


23:24 ; 4,29-37 
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7 Reg. 6,18 : les persécuteurs d’Elisée frappés de cécité 


4I9 |Quest. in Hept. x, q. 43 | IV Reg. 6,18.— Gen. 19,11. — Luc 24,16 


V Reg. 6,25-30 : la famine au temps d'Elisée 


? DRIN SIS AS ee Mors PS.133,132 Gen 12,10% 26,0. =, LI Cor. 11,27, 
vers 410 Sermon Caillau St Yves II, 92,1 IV Reg. 6,25-30 


7 Reg. 10 : le mensonge de Jéhu 


419 | Contra Mend. 2,3 | IV Reg. 10,29 (all.) 


7 Reg. 13,21 : Résurrection de l'homme qui toucha les ossements d'Elisée 


(16 env. | In-Jo. Ev. Tv. 91,2 | IV Reg. 4,35. —III Reg.17,21-22. — IV Reg. 2,11 


7 Reg. 14,5-6- : Factum est postquam stabilitum est regnum in manibus ejus, occidit 
pueros suos qui occiderant patrem suum ; sed filios eorum non occidit, secundum testa- 
mentum legis Domini, quo praeceptum est : Non morientur patres pro filiis, nec filii 
pro patribus (Deut. 24,16) 


428 | Op. imp. contra Jul. 3,30 (J) | IV Reg. 14,5-6 (cité par Julien d'Eclane) 


^ Reg. 14,9 (res.) 10 : Nunc sede in domo sua. Quid provocas in malum et cadis, tu et 
Juda tecum ? 


425 | de Gratia et lib. arb. 21,42 | LV Reg, 14,9-10. — TT Pay. 25,7-8 ; 20 


' Reg. 17,16 : les hommes qui adorent militiam cceli 


304 | En. in Ps. 23,9 | Ps. 23,9. — Rom. 8,34. — IV Reg. 17,10 (all.) 


^ Reg. 18,4 : louange d’Ezéchias 


416 de Civ. Dei 10,8 | 
417 Epist. 185,5 (19) IV Reg. 18,4 (all). — IV Reg. 23,4-20 (all). — 
Jon. 3,6-9 
422 de Octo Dulc. q. 5,3 IV Reg. 18,4. — III Reg. 8,16. — Act. 13,21-23 
"Reg. 18,21 : le roseau brisé 
? En. in Ps. 83,5 Ps. 83, titre. — Ps. 114,3-4. — II Cor. 5,6. - IV Reg’ 
| 18,21 (all.) 


LE HA Ede m EC a aa Ee Ee CE 
Reg. 20,10-11 : le soleil rétrograde sous Ezéchias 


V. 411 de Gen. ad litt. 6,17 (28) Res 20/0 et ls.) 33,5 (all) 
421-426 de Civ. Dei 21,8 (2) IV Reg. 20,10-11 (all). - IV Reg. 2,8. — Jos. 4,18 
9 


e" 


ŒUVRES, | | . ORCHESTRATION SCRIPTURAIRE 


IV Reg. 22,18 : promesse faite par Dieu à Josias 


| de Cura ger. pro mortuis 13,16 | IV Heg. 22,18 et sq. 


Epist. 185,5 rol i IV Reg. 23,4-20 : Pope — Jon. 3,6-9 
de Cura ger. pro mortuis 7,9 IV Reg. 23,16. — III Reg. 13 (all) 


En. in Ps. 64,1 


412 OU 415 Ps. 64, titre. — Reg. 24,14. — Jer. 25,11 et: 
415 En. in Ps. 783: PESA È titre. - IV Reg. 24,14. — II Mac. 7 
415 Info Os BAA D2 Jo. 8,31-36. — IV Reg. 24 


^ fin 414 En. in Ps. 121,4 Ds. 121,3. = LV Reg: 25,11. — Jer. 25,12 
| 419 Quest. in Hept. I, q. 127 IV Reg. 25,8-9. — Gen. 37,36 : 
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III 
CHRONIQUES ET ESDRAS 


PARALIPOMENON I 


'ATES | ŒUVRES - | ORCHESTRATION SCRIPTURAIRE 


I: Primauté de Judas dans l'ordre de nomination 


419 | Quest. in Hept. 1, q. 25 | Gen. 11,26. — Mal. 1,2-3 


1,9 Et ambulabat David proficiens, et magnificabatur ; et Dominus erat cum illo 


426 de Corrept. et gratia 14,45 Ps. 134,6. — Is. 45. — I Reg. 10,25-27. — I Par. 
rz II,9.— I Par. 12,18 et 38 


3,18 (all.)... sanctum David aquam plus justo desiderasse poenituit... 


| Sermon 207,2 | Gen. 25,30-34 


2,18 : Et Spiritus induit Amasai principem triginta et dixit : Tui sumus, o David, 
tecum futuri, fili Jesse. Pax, pax tibi, et pax adjutoribus tuis, quia auxiliatus est 
x Deus. 


420 de Corrept. et gratia 14,45 | I Reg. x0,25-27. — I Par. 11,9. I Par. 12,18 et 38 
429 Epist. 226,7 |d’ Hilaire] I Reg. 10,25. — I Par. 12,8 
+29 de Pred. 20,42 I Par. 12,18. — I Reg. 10,25 


2.38 : Omnes hi viri bellatores, dirigentes aciem corde pacifico venerunt in Hebron, ut 
nstituerent David super omnem Israel 


(26 | de Corrept. et gratia 14,45 | A Reg. 10,25-27. - I1 Par. 31,9. — I Par. 12,18 et 38 


3,8 et I, 16,5 : usage des cithares 


004° | En. in Ps. 4,1 | est-ce une allusion ? 


XI (all.) ... fuerunt nescio qui filii Core illo tempore, quando ista cantabantur 


[12 | En. in Ps. 45,1 | Ps. 45,1 (titre). — Jo. 12,24. = II Cor. 3,6 


3,0: Et tu, Salomon fili mi, cognosce Deum, et servi ei in corde perfecto et anima volente ; 
ia omnia corda scrutatur Dominus, et omnem cogitationem mentium movil : si quesieris 
m, invenietur tibi ; et si dimiseris eum, repellet te in perpetuum 


(25 | de Gratia et lib. arbitrio 5,11 | I Par. 28,9. — II Par. 15,2. - Rom. 4,4 


tow 
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2) PARALIPOMENON II 


DATES ŒUVRES ORCHESTRATION SCRIPTURAIRE 


IT 1,10 (all.) : cujus tamen initia desiderio aspientiae flagraverant 


396 | de Doctr. christ. 3,21,31 | LEE Reg. 11,1 


—ÓM M M M ——— M ———— ——— —— —— 


II 6,18 St coelum coeli non sufficit tibi 


| Sermon 23,7 (7) Cor "380756165 = *ROm:— 5,5 


II 9,29 (all.) : sources du Chroniste 


aprés 420. | de Civ. Dei 18,38 | 


II 14,9-14 (all.) : les Madianites appelés Ethiopiens 


4I9 | Quest. in Hept. 4, q. 20 | Num. 12,1 


ld 
II 15,2 : Dominus vobiscum, cum vos estis cum eo, et si quaesieritis eum, inveniet 
autem veliqueritis eum, derelinquet vos. 


425 | de Gratia et lib. urb. 5,11 | I Par. 28,9. — Rom. 4,4 


II 19,2: O vex Josaphat, si peccatorem tu adjuvas aut eum quem Dominus odit tu dil 
propterea fuit super te ira Domini 


400 | Contra Ep. Parm. 2,18,37 | [texte cité par Parmenianus] 


II 19,2-3 : Peccatorem adjuvisti, et ei contra Dominum amicus es, et in hoc super 
a facie Domini. Sermones Dei boni in universis sunt tecum, quoniam abstulisti lu 
terra, et parasti cor tuum ad requirendum Deum. 


> 


400 | Contra Ep. Parm. 2,18 (37) | [texte cité par Augustin! 


II 21,16-17 : Et suscitavit Dominus super Joram spiritum Philistiim et Arabua 
finitimi erant. Ætmopibus, et ascenderunt in terram Juda, et dissibaverunt eam, et 
runt omnem substantiam, quae in domo regis inventa est. 

425 de Gratia et lib. arbitrio 21,42 III Reg. 12,3-20. — II Pay. 21,16172 0 
| 25,7-8. — Ps, 134,6. - IV Reg. 14,9-10. —] 
25,20. — Ezéch. 14,9. — Esth. 3,4-5. = 

21,1. — Ps. 104,25 


II 22,11 (all) les femmes se mariaient dans une autre tribu 


419-420 | Quest. im Hept. 7, q. 47 | Jud. 10,1. — I Reg. 18,27. — Luc 1,36 


YATES . ŒUVRES ORCHESTRATION SCRIPTURAIRE 


25,7-8 : Non veniat tecum exercitus Israel, non est enim Dominus cum I srael, omnibus 
his Ephrem : quoniam si putaveris obtinere in illis, in fugam convertet te Deus ante 
umicos, quoniam virtus est Deo vel adjuvare vel in fugam vertere. 


425 | de Gratia et lib. arb. 21,42 on I^ [e£ TT, 21, 26-221 


25,20 : Et non audivit Amasias, quoniam a Deo erat ut traderetur in manus, quoniam 
waesterunt Deum Edom 


421 Contra Jul. 5,3 (12) Rom. 1,28. --II Petr. 2,19. — Is. 19,14 ; 63,17; 
64,5-6. — Jos. 11,20. — III Reg. 12,15. — II Par. 
25,20. — II Thess. 2,10 

425 de Gratia et lib. arb. 21,42 [ctas oT o2] 


30,9 (allusion ?) 


416 | de Civitate Dei 10,1 | Eccli. 2,13. — Judith 7,20 


30,12 : Et quidem in Juda facta est manus Dei, ut daret illis cor unum, ut facerent 
'aeceptum regis et principium in verbo Domini 


420 Contra dwas Ep. Pel. 1,20 (38) Ezech. 36,26-27. — Esther 14-16. — Rom. 9 et 11. — 
. Te COCA A 7 


ISDRAS 


sdras, 10-11 : ordre donné par Esdras aux Hébreux de renvoyer les femmes étran- 
es 


419 | de Conj. adult. 1,18 (20) | 


Esdras 8,28 : Benedictus est Dominus patrum nostrorum, qui hoc dedit in cor regis, 
arificare domum suam, quae est in Jérusalem 


420 | Contra duas Ep. Pel. 4,6 (14) [ER Cor equ TORT. 10.)0.4,70 E Rom 12,322 
| Jo. 3,8. — Rom. 8,14. = Jo. 6,66. — III Esdr. 


7 78,282 Tov SQ AQUA T 
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Esdras 3-4 (all.) 


és 420 | de Civ. Dei 18,36 | 


. — Saint Augustin ignore la distinction : I-II Esdras, canoniques et III Esdras, apocryphe. 
Il semble bien n'avoir prété d'attention à Esdras qu'au moment de la rédaction de la Cité de Dieu. 


B 
= 
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Quelques remarques sur ANTE OM NIA 


Les premiers mots de la « Régle de saint Augustin » sont dans toutes les 
mémoires : 


Ante omnia, fratres carissimi, diligatur Deus, deinde proximus, 
quia ista praecepta sunt principaliter nobis datat, 


Tout qualife cette maxime pour son róle d'incipit : son contenu, 
puisqu'il s'agit du premier commandement ; les deux premiers termes, 
Ante omnia, qui tendent nécessairement à lui assurer la premiére place ; 
la lettre initiale elle-même, A, premier signe de l'alphabet, symbole 
christologique (Ego sum Alpha...) et par surcroit deux fois initiale du 
nom d'Aurelius Augustinus. L'A ou Alpha, dans les manuscrits enlu- 


‘ minés, est toujours la lettre la plus ornée : dans le plus ancien manuscrit 


de la Règle, celui de Corbie, du vIe siècle peut-être, où la décoration est 
encore trés fruste, le tracé de la premiére ligne de notre texte est trés 
soigné et dans le dessin de la lettrine est habilement introduit un poisson?. 

La double rime intérieure qui découpe en quatre hémistiches les deux 
lignes de la phrase selon la plus rudimentaire des versifications (Deus, 
proximus ; praecepta, data) en assure la solidité : en fait, ces deux lignes, 
dans toute la tradition manuscrite, se perpétuent identiques à elles- 
mémes, sans une seule variante, si ce n'est le deinde ET froximus du ms. 
de Corbie?, introduit sans doute pour des raisons d'ordre euphonique. 


Les mots fratres carissimi font figure d’addition surnuméraire. 


* 
* OK 


Telle qu'elle se présente le plus communément depuis le x1® siècle et 
jusqu'à nos jours, la « Régle de saint Augustin » se réduit à la piéce essen- 


I. P.L., XXXII, 1377 ; éd. crit. DE BRUYNE, La premiere regle de saint Benoît dans Revue 
bénédictine, XLII, 1930, p. 318. 

2. Le codex Corbeiensis, aujourd'hui Paris. B.N. lat. 12.634, a été décrit par le P. Casa- 
MASSA, Il più antico codice della regola monastica di S. Agostino, dans les Rendiconti della pont. 
Accad. di Arch. Crist., I, 1923, p. 95-105 (planche hors texte reproduisant le f° 9 r avec la 
phrase initiale de la Régle) et, plus récemment, par H. VANDERHOVEN et F. MASAI dans les 
Prolegomenes à leur édition de la Regula Magistri, Bruxelles, 1953, p. 26 et suiv. Notons la, 
p. 55, cette intéressante observation ; « La première lettre a recevoir un dessin ornemental 
tiré de la nature, le poisson, semble bien avoir été le A oncial ». 

3. Cf. l'apparat de l'éd. De Bruyne. 
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tielle qu’on appelle RA (Inc. Haec igitur sunt quae ut observetis...), sim- 
plement précédée de la phrase Ante omnia..., et l'on pourrait croire que 
celle-ci — l’exordiolum, pour parler comme nos ainés* — est partie inté- 
grante de RA. Mais on sait qu'il n'en est rien : sous une forme antérieure- 
ment attestée, la Régle se compose de RA précédée d'un morceau relati- 
vement court mais du plus haut intérét, le De ordine monasterii (soit OM), 
l'exordiolum coiffant le tout. On considére donc habituellement que la 
phrase Ante omnia est un vestige de la situation primitive, le seul débris 
subsistant d'OM aprés la disparition de cet élément archaique. Une 
telle facon de voir n'est pas absolument inexacte, mais elle a l'inconvé- 
nient de laisser croire que l'exordiolum était alors partie intégrante d’OM, 
ce qui n'est pas du tout certain. l 

Dom de Bruyne? et le R. P. Verheijen, s'occupant d'OM, ont déjà 
fait remarquer le caractère hétérogène de la dernière phrase du morceau. 
Il est permis de se demander si la première n'est pas dans le même cas, 
cette maxime se différenciant si profondément par sa structure même 
de tout le reste du règlement qu'est le De ordine monasterii. Mais tenons- 
nous en pour aujourd'hui aux deux premiers mots, suffisamment instruc- 
tifs. 


Goo 


D'une façon générale, rien n'est plus commun que la locution Ante 
omnia dans le latin chrétien des ve-vre siècles. Dom Morin l'avait remar- 
quée au niveau de saint Césaire d'Arles et, non sans naiveté, il avait cru 
voir là une caractéristique du style du plus cher de ses auteurs. Dans les 
tables de son édition des Cesarii opera omnia, il a pris soin de relever 
tous les exemples de la locution rencontrés par lui chez le grand épigone 
augustinien. On aime à croire qu'il n'en a pas fait le seul critére d'authen- 
ticité césairienne, car les mots Ante omnia se retrouvent partout à l'épo- 
que, dans la Régle du Maitre, par exemple, et dans celle de saint Benoit, 
oti ils n'ont le plus souvent qu'une valeur trés affaiblie, celle d'un adverbe 
des plus páles, quelque chose comme notre « tout d'abord », presque un 
mot cheville". 

En tête d'une phrase, Ante omnia fait un bon incipit, on l'a remarqué ; 
mais, à premiére vue, cela non plus n'a rien d'original. Les tables d’initia 
de Vatasso donnent prés d'une dizaine d'exemples dont la plupart sont 
sans intérét. On ne peut tout de méme omettre de signaler — puisque 


4. Cf. PE. loc, cit., note (a). 

5. La premiere regle..., p. 340. 

6. Voir en particulier Remarques sur le style de la « Regula secunda.» de saint Augustin ; son 
rédacteur, dans Augustinus Magister, t. I, p. 256. 


VE Reg. Bened., 2, 92 et 34,11 ; 40,24 ; 48,40, etc. ; dans les deux premiers exemples cités, 
Ante omnia se trouve au début d'un paragraphe. 
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saint Augustin est en cause — le début de la lettre XXI adressée à 


l'évéque Valére en 391 par celui qui, plus tard, devait lui succéder : 


Ante omnia peto ut cogitet religiosa prudentia tua nihil esse in 
hac vita, et maxime hoc tempore, facilius et laetius, etc...3 


Mais cn sent aussitót combien cette longue période est éloignée de l’exor- 
diolum de la Régle. 
* 
x * 


Beaucoup plus dignes d’attention sont les nombreux documents orien- 
taux, concernant la vie monastique pour la plupart, dont le début, affec- 
tant le tour d’une maxime, peut étre rapproché de notre formule initiale. 
Les tables que vient de publier le P. Baur, O.S.B., sont révélatrices?. 
Sous les mots I/po mavrwv, correspondant littéralement à Ante omnia, 
figurent une dizaine de textes qui tous entrent en matiére par une phrase 
de structure assez semblable à la nótre. 

Il serait amusant d'examiner une à une toutes les formules qui, dans 
cette littérature, débutent ainsi par « Avant tout ». « Avant tout — disent 
les Péres grecs dans leur profonde sagesse — il convient de faire telle 
chose... ». Mais la chose en question n'est pas toujours la méme. L'un 
préconise l'humilité, un autre la garde de soi, un autre la crainte de Dieu, 
un autre encore le renoncement au monde... Il faut reconnaitre que l'exorde 
de la « Régle de saint Augustin », avec son double précepte de l'amour 
de Dieu et du prochain, ne fait pas mauvaise figure au milieu de tant de 
consignes disparates. 

" Un autre document, que le P. Baur n'avait pas à répertorier puisqu'il 
ne nous est pas parvenu en grec mais seulement en deux versions, l'une 
arabe et l'autre latine, se présente comme les « Regulae et praecepta » de 
saint Antoine ; il fait donc partie, éminemment, de la littérature céno- 
bitique, et probablement d'une des plus anciennes couches de ce vieux 
fonds. En voici le début : 


Ante omnia ora sine intermissione 
et gratias Deo age pro omnibus quae tibi eveniunt!°, 


Un tel incipit mérite particuliérement d'étre remarqué. La version 
latine qui nous l'apporte a tous les caractéres de l'ancienneté ; elle nous 
est parvenue, comme plusieurs autres textes monastiques de l'époque 
archaique, par le Codex regularum de saint Benoit d'Aniane. Il est inté- 
ressant de pouvoir penser que l'Occident latin, à partir d'une époque 


8. PL XXXII; 88. | 
9. Initia Patrum. Graecorum, Città del Vaticano 1955 (Studi e Testi, n° 18r), t. II, p. 71. 
ro. P.G., XL, 1068. L’autre traduction latine, faite sur l'arabe, qui se trouve vis-à-vis 


(col. 1067) commence aussi par Ante omnia, inévitablement. 
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imprécise mais qu'il faut estimer lointaine, le ve siècle peut-être, connais- 
sait — outre les documents placés depuis sous le nom de saint Augustin, 
objets de nos soucis — une régle venue du berceau méme de la vie cénobi- 
tique, ou se présentant comme telle, et que cette régle si vénérable com- 
mengait elle aussi par Ante omnia. 1 


* 
Tr 


Il est inutile d'insister ici — en ces quelques pages dédiées à la mémoire 
d'un des patrologues qui comprirent le mieux l'importance de la « ques- 
tion des langues » et le róle des traducteurs et adaptateurs aux premiers 
siécles de l'Eglise!! — d'insister, dis-je, sur l'influence exercée trés vite 


, dans le monde latin, au moment précis où il s'initiait aux délices de la 


vie cénobitique, par une ample littérature de régles, de sentences, de 
recettes de vie parfaite provenant des provinces orientales de la chrétienté. 
Nombre d'ouvrages de cette catégorie sont entrés par vagues dans le 
monde latin, sous diverses traductions simultanées ou successives. On 
se convertissait en entendant lire la Vita Antoni, on S'arrachait les 
Vitas patrum, les Verba seniorum, les Apophtegmes.. Il convient de 
souligner à ce propos le caractére gnomique des anciennes régles ; notre 
exordiolum en est témoin. A-t-on suffisamment remarqué que la grande 
majorité des ouvrages introduits en Occident par ces colporteurs des. 
lettres que furent les premiers traducteurs et adaptateurs concerne la 
vie ascétique ? En monnayant Grégoire de Nazianze, Rufin semble. 


- bien avoir choisi les homélies où se pergoit le mieux la résonance monas- 


tique. On doit pouvoir en dire autant des traducteurs de Basile ; ce sont, 
en tout cas, ses regulae, institutiones, admonitiones et ascetica qui se sont. 
le plus répandus en latin. Et que dire des travaux de cet adaptateur 
si habile dans son opportunisme que fut Cassien, Cassien dont le nom, 
justement, est mélé à la tradition manuscrite de la régle dite de saint 
Augustin’. Le phénomène dépasse largement le cas des quelques maîtres 
que l'on sait désigner par un nom, il est véritablement massif, comme 
la suite de l'histoire s'est chargée de le démontrer : si les dissensions 
dogmatiques et les questions d'amour-propre éloignérent bientót l'une 
de l'autre les deux églises grecque et latine, l'harmonie, sur le terrain 
des institutions monastiques, demeura profonde et, malgré tant de diffé- 
rences qu'il est impossible de ne pas voir, le haut moyen áge occidental, 
d'abord, puis nos xire et xr11? siècles, restèrent extraordinairement avides 


11. Cf. G. BARDY, Traducteurs et adaptateurs au IV siècle, dans Rech. de science relig., XXX, 
1940, p. 257-306 ; La question des langues dans l'Eglise ancienne, Paris, Reauchesne, 1948. 

12. On sait que l'un des plus anciens mss., Laon 328 bis, la donne comme étant la Regula 
Cassiani, en quoi il n'est pas sûr qu'il faille ne voir qu’ « une distraction de copiste » comme on 
le fait généralement. J'ai examiné cette question, entre quelques autres, dans La Régle de 
saint Augustin, Etude historique et critique, thése de théologie, Strasbourg, 1956 .p. 328-331. 
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Mot fuas 


de toute la vieille littérature cénobitique, c'est-à-dire de cet héritage 
oriental dont ils tenaient déjà tant. 

C'est donc tout naturellement, en présence d'une formule gnomique 
comme la nótre — avec, entre autres indices, cet Ante omnia qui semble 
décalquer une tournure grecque! — que l'esprit se porte à imaginer 
un modéle égyptien, palestinien ou cappadocien. Ce modele lointain 
existe-t-il encore et peut-on espérer le reconnaitre un jour ? Quoi qu'il 
en soit, ce serait mal apprécier la phrase initiale de la « Règle de saint 
Augustin », on le sent, que de vouloir en faire l’œuvre originale d'un 
Latin ; ce serait, sans aucun doute, en diminuer le prix. 


Francois CHATILLON, 


Strasbourg. 


13. Le.mot principaliter qui se trouve aussi dans la méme phrase pourrait faire Heic 
l’objet d'une série de remarques et de rapprochements tendant à y discerner le décalque x une 
expression grecque. Il est hors de mon propos, aujourd'hui, de m'étendre sur ce point. Cf. l'étude 
citée à la note précédente, p. 237-238. : 
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La typologie du sabbat chez saint Augustin 


SON INTERPRETATION MILLENARISTE ENTRE 389 et 400 


La typologie du sabbat a déjà été étudiée à travers les livres del’ Ancien 
et du Nouveau Testament comme aussi chez la plupart des Péres de 
l'Église. Il faut signaler tout particulièrement l'étude qu'en a faite, à ce 
double point de vue, le R. P. Daniélou, au chapitre xiv, p. 303-328 de 
son livre : Bible et Liturgie. Toutefois ce n'est pas dans ce chapitre consa- 
cré au Mystère du sabbat, que l'on trouvera l'interprétation du sabbat 
propre à saint Augustin, mais deux chapitres plus loin, sous le titre : 
Le huitième jour, p. 373-387. Une telle présentation me parait une erreur ; 
Augustin n'a abordé l'exégése du « huitiéme jour » qu'aprés celle du 
sabbat, de plus les textes où il présente son interprétation du sabbat 
ne parlent pas, la plupart du temps, d'un « huitiéme jour ». Cependant, 
le P. Daniélou a bien remarqué limportance donnée par Augustin à 
la symbolique du sabbat? comme aussi le double aspect, sous lequel le 
mystére du septiéme jour nous est présenté dans les derniéres interpré- 
tations : le sabbat, figure du repos en Dieu, dans le temps présent et dans 
le temps à venir. Mais comment Augustin est-il arrivé à de telles inter- 
prétations ? N'en aurait-il pas proposé antérieurement d'autres non moins 
acceptables ? 

Ce travail voudrait donc reprendre le probléme et présenter chronolo- 
giquement les diverses exégéses du sabbat qu'a données l'évéque d’Hip- 
pone dans plus d'une trentaine de ses écrits. On a toujours avantage 
d'étudier la pensée de saint Augustin dans sa genése, d'en inventorier 
chaque moment, d'en retenir toutes les valeurs. Pour comprendre un tel 
maitre il faut toujours avoir soin de replacer chaque aspect de sa riche 
pensée dans les circonstances de temps, de lieu, de controverse, de culture 
qui en ont été l'occasion. Il est ainsi possible de distinguer trois périodes 
dans le développement du théme du sabbat. Entre les années 389-400, 
Augustin ne voit le repos sabbatique que dans une perspective eschatolo- 
gique, pas toujours orthodoxe d'ailleurs, comme il le reconnaitra lui- 
méme ; par la suite, sa conception du sabbat se spiritualise et il en vient 


1. Editions du Cerf, Paris, 1951. 
2. Voir plus spécialement les pages 385 à 387. 
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à se servir de cette figure de PA. T. pour définir divers états de la vie 
spirituelle; enfin le sabbat ne symbolisera plus que l'étape ultime de 
l'ascension de l’äme vers Dieu, le repos en Lui. Cet article se limitera à la 


| première période où nous voyons Augustin favorable au millénarisme. 


La plupart des textes où Augustin présente sa première exégése du 
sabbat se trouvent parmi ses écrits antimanichéens de 389 à 400. Ses 
adversaires s'évertuent à enlever toute autorité aux livres de l'Ancien 
Testament ; pour y arriver plus facilement ils n'hésitent pas à leur 
opposer des textes du Nouveau Testament. C'est ainsi qu'ils pensent 
contredire le passage de la Genése, 11, 2 relatif au repos de Dieu le septiéme 
jour, par ces mots de Notre Seigneur : « Mon Pére ne cesse d'agir. » Augus- 
tin réporidra par un recours à l'allégorisme non sans y ajouter une part 
de réflexion personnelle. 


De $enesi contra manichaeos, I, 22, 23, 25. 


C'est dans le DE GENESI CONTRA MANICHAEOS?, livre I, daté générale- 
ment de 389, que se trouve commenté pour la premiére fois le repos de 
Dieu au septiéme jour de la création. Augustin commence à replacer dans 
leur contexte les passages mis en opposition (ch. XXII, n? 33), par exemple 
le verset de s. Jean* auquel recourrent les manichéens, n'est pas dirigé par 
Notre Seigneur contre le verset de la Genése, II, 2, mais contre la fausse 
interprétation du repos du sabbat par les Juifs. Ces derniers « prenaient le 
repos de Dieu dans un sens matériel (carnaliter), et dans leur observation 
grossiére (carnaliter) du sabbat, ils n'en voyaient pas la mystérieuse 
signification (quid illius diei significatio figuraret) ; de leur cóté, les 
manichéens, dans un autre dessein il est vrai, ignorent le sens caché du 
sabbat (sacramentum sabbati) ». L'institution du sabbat n'a pas de sens en 
dehors de sa signification prophétique. (n? 34) Il y a une maniére de parler 
de l’Écriture ; le repos de Dieu est à comprendre comme « ce repos qui sera 
nótre (vequiem nostram) et que Dieu doit nous donner un jour aprés toutes 
nos ceuvres, si toutefois nous avons fait de bonnes ceuvres... ». Mais, pour 
placer dans sa juste perspective sa définition du sabbat, Augustin retourne 
le probléme, si le jour du sabbat est un symbole du repos, pourquoi ce 
repos est-il affecté au septiéme jour (n? 35). Pour la premiére fois il 
entreprend alors la description des âges du monde (ch. xxu, n°5 35 à 41), 
à ces six âges correspondent six périodes de la vie*. « Après le soir (du 


3. PI, 34, 189 sq. 

4. Jean, V, 17 : « Mon Père ne cesse d'agir ». Ce verset est déjà utilisé par Origéne : Homelie 
sur les Nombres, 23, 4, pour montrer que Dieu. n'est pas soumis au sabbat, et que méme ce 
jour-là Dieu ne cesse d'agir pour le gouvernement et la conservation de sa création. 

5. Pour l'utilisation par Augustin de la classification des six âges de la vie, il n'y a pas d'étude 
d'ensemble. Se reporter aux remarques provisoires de DE GHELLINCK, Juventus, gravitas, 
senectus, dans Studia mediaevalia in honorem... R. J. Martin, Bruges, 1948, p. 39-59 ; vol. 11 
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sixième âge), ..et plaise à Dieu qu'il ne vienne pas de notre temps, st 
toutefois il n'a pas déjà commencé... aura lieu le matin quand le Seigneur 
en personne viendra dans sa gloire. Alors se reposeront avec Jésus-Christ, 
de toutes leur œuvres, ceux à qui il a été dit : Soyez parfaits comme 
votre Pére qui est dans les cieux (Matth. v, 48). Ceux-là en effet font des 
œuvres excellentes, et ils doivent espérer ensuite le repos d'un septième 
jour qui n'a point de soir*. » Quel est donc ce repos du sabbat ? C'est celui 
que nous prendrons avec le Christ au jour de son second avénement, 
repos donné par Dieu comme-il nous donne de faire les bonnes ceuvres ; 


et ce repos sera éternel (ch. xxv, 43). Augustin situe d'emblée ce repos - 


sabbatique dans une perspective millénariste, quelque peu indéfinie 
sans doute, mais dont il nous fait connaitre l'élément essentiel : la vie 
des saints avec le Christ revenu pour un nouvel áge. Certes, il n'est pas 
question d'un nombre fixe d'années correspondant à ce septiéme jour, ni 
d'un 8° jour qui marquerait plus nettement cet état intermédiaire 
entre la fin du sixiéme jour ou fin du monde et la résurrection, cette 
conception du sabbat n'apparaitra que trois ou quatre années plus tard, 
mais nous en voyons ici le point de départ. 


De vera religione 26,49 Hai De diversis quaestionibus, 58. 


Deux brèves allusions au repos du sabbat se trouvent l’une dans le 
DE VERA RELIGIONE, daté de 390 : « Quant au septième (âge), c'est le repos 
éternel, le bonheur sans fin (quies aeterna, beatitudo perpetua) où lon 
ne distingue plus d'âges? » ; l'autre dans la cinquante-huitiéme question 
du DE DIVERSIS QUAESTIONIBUS, question qui aurait été rédigée dans les 
années 391-3955. Augustin y retrace les six âges du monde: « Le sixième, 
il faut l'étendre depuis l'avénement du Seigneur jusqu'à la fin des temps 
(usque in finem saeculi) période où se décatit en quelque sorte de vieil- 
lesse l'homme extérieur, qu'on appelle aussi vieil homme, tandis que 
lintérieur se renouvelle de jour en jour. A partir de ce moment-là 


de la Bibl. aug., note 13, p. 552-554 : Les six âges du monde, par A.-C. DE VEER ; vol. 15 de la 
Bibl. aug., note 30, p. 582-583 : Les áges de l'humanité, pax 'Th. CAMELOT ; O. ROUSSEAU : Les 
pères de l'Eglise et la théologie du temps, dans La Maison-Dieu, n° 30, p. 41-44. 

6. De genesi c. manich., I, 23, 41 : «Septima aetas. Hujus autem aetatis (sextae) quasi vespera 
quae utinam nos non inveniat, si tamen nondum. coepit, illa est de qua dominus dicit : Putas 
cum. veniet Filius hominis, inveniet fidem super terram (Luc. 18,8) ? Post istam vesperam fiet 
mane, cum ipse dominus in claritate venturus est : tunc requiescent cum Christo ab omnibus 
operibus suis ii quibus dictum est, Estote perfecti sicut Pater vester qui in coelis est (M atth. 5, 
48). Tales enim faciunt opera bona valde. Post enim talia opera speranda est requies in die 
septimo qui vesperam non habet. » — La premiere partie de ce texte trahit chez Augustin 
comme une attente anxieuse de la fin du monde. Cette attente, nous la retrouvons exprimée par 
l'évéque d'Hippone jusque dans ses derniéres années : Epistolae 197 et 199, 17-50; De civitate 
Dei, XX, 5. 

7. De vera religione, 26, 49, PI, 34, 143. 

8. Voir Introduction de G. Bardy, p. 29, volume 10 de la Bibl. aug. 
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(c’est-à-dire A partir de la fin des temps, en latin il y a le mot: inde), 
commence le repos éternel (requies sempiterna), signifié par le sabbat? ». 
On ne peut dire si Augustin envisage ce repos comme intermédiaire 
entre le sixiéme áge et un huitiéme 4ge, dont il n'en est pas encore 
question ; en tout cas la symbolique eschatologique du sabbat est nette- 
ment affirmée. 


Sermon 259, 2 — Sermon Mai 94, 3-5. 


Mais voici les textcs les plus caractéristiques de cette période, extraits 
de deux sermons préchés en l'octave du jour de Páques, le sermon 259 et 
le 94° de la collection Mai. Adoptons la date proposée par Kunzelmann 
pour le sermon 259, vers 393, date qu'il détermine!® judicieusement 
d'abord en rapprochant ce sermon du sermon 252 (préché le 18 avril 396), 
Augustin développe à peu prés identiquement dans l'un et l'autre le sym- 
bolisme des 153 poissons, et aussi à partir du concile d'Hippone de 395 
condamnant les « agapes » ou repas de charité, lesquels existaient encore 
lorsque fut préché ce sermon 259. Toutefois Kunzelmann ne pense pou- 
voir tirer argument du théme sabbatique tel que nous le trouvons déve- 
loppé ici. Nous pourrons au moins dire que ce sermon 259 ne peut avoir 
été préché aprés 400. Quant à la date du sermon Mai 94, Kunzelmann 
n'ose en avancer une!!, pourtant la perspective millénariste dans laquelle 
il est développé est trop évidente pour ne pas le rapprocher du sermon 259, 
donc des années 393-395. Voyons maintenant les textes. Dans l'un et 
l'autre sermon, le repos du 7° jour est présenté comme intermédiaire 
entre la fin du monde et le huitiéme jour, symbole de la vie nouvelle. 

SERMON 259, 2 (PL 38, 1197): « Ce huitième jour figure la vie nouvelle 
qui suivra la fin des siècles, comme le septième désigne le repos dont jouiront 


9. PL 40, 43 : « ..Inde requies sempiterna est quae significatur sabbato ». 

10. A. KUNZELMANN, Die Chronologie der Sermones des hl. Augustinus, dans Miscellanea 
agostiniana, vol. II, p. 490. 

ir. Ibid., p. 428. 

12. Etant donné l'importance de ce sermon, voici le texte latin des passages cités : « 2. Octa- 
vus ergo iste dies in fine saeculi novam vitam significat : septimus quietem futuram sanctorum 
in hac terra, Regnabit enim dominus in terra cum sanctis suis (Apoc. 20,4), sicut dicunt Scrip- 
turae, et habebit hic ecclesiam, quo nullus malus intrabit (Apoc. 21, 27), separatam atque 
purgatam ab omni contagione nequitiae ; quam sigificant centum quinquaginta tres illi pisces 
(Joan. 21, 11), de quibus jam, quantum memini, aliquando tractavimus. Nam ecclesia hic 
primo apparebit in magna claritate et dignitate et justitia (Apoc. 21, 2, ro et rx). Non ibi libebit 
decipere, non mentiri, non sub ovis pelle lupum latere. Veniet enim Dominus, sicut scriptum 
est, et illuminabit abscondita tenebrarum et manifestabit cogitationes cordium : et tunc laus 
erit unicuique a Deo (I Cor. 4,5). Iniqui ergo non ibi erunt : jam enim separabuntur... 
sic ergo post ventilationem diei judicii apparebit massa sanctorum, fulgens dignitate, praepotens 
meritis, et misericordiam liberatoris sui prae se gerens. Et ipse erit septimus dies ». — col. 1198: 
« Sextus autem dies iste cum transierit, veniet requies pot illam ventilationem, et sabbatiza- 
bunt sancti et justi Dei. Post septimum autem, cum apparuerit in aera dignitas messis (Matth. 
13, 39), fulgor, meritumque sanctorum, ibimus in illam vitam et in illam requiem, de qua 
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les saints sur cette terre (Apoc. xx, 4) ; car le Seigneur y régnera avec les 
saints, comme le disent les Écritures, et dans son Église n'entrera alors 
aucun méchant (Apoc. xxi, 27) ; elle sera purifiée et éloignée de toute 
souillure et de toute iniquité, et c'est ce que désignent ces cent cinquante 
trois poissons (Jean, XXI, II)... C'est sur cette terre effectivement que 
l'Église apparaitra d'abord environnée d'une gloire immense, revétue 
de dignité et de justice (Apoc. XXI, 2, 10 et II) ». Le Seigneur viendra, 
est-il écrit, il éclairera ce qui est caché dans les ténèbres, il manifestera les 
secrétes pensées des cceurs, et chacun recevra de Dieu sa louange (I Cor., 
IV, 5)... on contemplera aprés la séparation faite au grand jour du jugement 
la multitude des saints tout éclatante de beauté, comblée de gráces et de 
mérites, et toute rayonnante de la miséricorde de son libérateur. On sera 
alors au septième jour du monde ». Augustin reprend l'énumération des 
six ages du monde, col. 1198. « Et quand ce sixiéme jour sera écoulé, quand 
aura été faite la grande séparation, viendra le repos et le sabbat des saints 
et des justes de Dieu (et sabbatizabunt sancti et justi Dei). A la suite de ce 
septième jour, quand apparaîtra sur l'aire l'honneur de la moisson (dignitas 
messis) (Matth. XIII, 39) la gloire et les mérites des saints, nous entrerons 
dans cette vie et dans ce repos dont il est dit que l'oeil n'a point vu, que 
l'oreille n'a point entendu, que dans le cceur de l'homme n'est point montré 
ce que Dieu a préparé à ceux qui l'aiment (I Cor., 11, 9). Ne sera-ce point 
alors revenir en quelque sorte au commencement ? Quand aujourd'hui 
sont passés les sept jours de la semaine, le huitiéme jour redevient le 
premier d'une semaine nouvelle ; ainsi, quand seront écoulés et terminés 
les sept áges de ce siècle où tout passe, nous rentrerons dans cette immor- 
talité bienheureuse d’ot l'homme s'est laissé tomber... » Ce texte nous 
permettra de définir dans la conclusion de cet article le millénarisme 
d'Augustin. Quelques remarques s'imposent dés maintenant : Le P. Danié- 
lou a déjà signalé!? le recours au théme eschatologique de la moisson, 
allusion à Matth., x11, 30. Mais personne n'avait relevé les allusions 
sans doute implicites, mais non moins évidentes aux chapitres xx et XXI 
de l’Apocalypse. Augustin se contentait de la formule : sicut dicunt 
scripturae. C'est la premiére fois qu'il recourt à ces passages pour nous 
parler du sabbat. A noter qu'il laisse tomber l'allusion de saint Jean aux 
mille ans de ce régne du Christ sur la terre avec ses saints. Comment le 
P. Daniélou peut-il dés lors écrire dans le commentaire de ce texte! : 
« Pour Augustin le Christ inaugure le sixiéme millénaire si bien que la 


dictum, Quia oculus non vidit, nec auris audivit, nec in cor hominis ascendit, quae praeparavit 
Deus diligentibus se (I Cor. 2, 9). Tunc velut ad caput reditür. Quomodo enim cum peracti 
fuerint isti septem dies, octavus ipse est qui primus : sic post terminatas et peractas aetates 
septem saeculi transeuntis, ad illam immortalitatem beatitudinemque rediemus, de qua lapsus 


est homo. » 
13. Op. cit., p. 377. 


14. Op. cit., p. 377- 
10 
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fin du monde est pour l’an mille. » Dans son exposé des âges du monde, 
Augustin s’est gardé de parler de millénaires correspondant à chacun de 
ses âges. 

Dans le SERMON MAI 94, Augustin revient sur ce thème de notre repos 
au septième jour, prélude à notre félicité éternelle au huitième jour. Au 
paragraphe 3 nous lisons!5 : « Par le nombre huit est préfiguré tout ce qui 
appartient au siècle futur, où rien ne s'améliore ni se détériore du fait 
que le déroulement du temps n'existe plus, mais tout y demeure dans un 
bonheur stable et continu. Et comme le temps présent s'écoule avec le 
retour cyclique de la semaine de jours, c'est avec raison qu'est appelé 
huitiéme le jour où, après les travaux d’ici-bas, les saints étant parvenus ne 
distingueront plus l'activité du repos par l'alternance du jour et de la 
nuit, mais posséderont un repos perpétuellement éveillé et une activité 
non paresseuse, mais infatigablement reposée. » Augustin met dans la 
bouche de l'homme décu, le début du psaume XI : salvum me fac domune 
quoniam defecit sanctus..., et il poursuit : « Mais cet homme ne prie pas 
sans un certain espoir avec les derniéres paroles du psaume : tu domine 
servabis mos et custodies nos a generatione hac in aeternum (Ps. XI, S), puis- 


15. Sermon Mai 94, dans Miscellanea agostiniana, vol. I, parag. 3, page 335 : « Octonario 
numero preafigurantur quae ad futurum saeculum pertinent, ubi nullo volumine temporum 
seu deficit seu proficit aliquid, sed stabili beatitudine jugiter perseverat. Et quoniam istius 
saeculi tempora septenario numero dierum per circuitum repetito dilabuntur, recte ille tam- 
quam octavus dicitur dies, quo post labores temporales cum pervenerint sancti, nulla vicissi- 
tudine lucis et noctis actionem requiemve distingunt ; sed eis erit perpetuo vigilans quies, et 
actio non segniter sed infatigabiliter otiosa ». (Comparer cette définition de la béatitude avec 
celle qu'Augustin donne dans la Lettre 55,17, voir note 3r.) 

Au début de la page 336 : « Sed in spe certa oret secundum ejusdem psalmi ultima eloquia ; 
sic enim terminatur : Tu domine servabis nos, et custodies nos a generatione hac in aeter- 
num (Ps. 11,8) ; tanquam incipiens a septimo, perducensque in octavum de gloria in gloriam 
tamquam a domini spiritu (I Cor. 3,18). — 4. Quid est enim quod et alibi per prophetam pro- 
mittit pacem super pacem (Isaias, 57, 19 juxta LXX) nisi quia et sabbatum quod septimo die 
significatur, quamvis eodem dierum temporali contineatur volumine, habet utique requiem, 
quae in hac terra sanctis promissa est, ubi eos nulla hujus saeculi procella sollicitet, post opera 
bona requiescentes in deo suo ? Quod ut tanto ante significaret, postea quam fecit omnia bona 
valde, die septimo etiam ipse requievit. An propter aliud in libro sancti Job scriptum est, 
sexies de necessitatibus erui te, et in septimo non te tangit malum (5, 19) ? Sed propterea ille 
dies jam non habet vesperam, quia sine ullo incursu atque obnubilatione tristitiae, quae plerum- 
que de hominum malignorum permixta conversatione suffunditur, traicit sanctos in octavum 
diem, hoc est beatitudinem sempiternam. Aliud est enim, inter ipsa adhuc tempora requiescere 
in domino, quod d4e septimo id est sabbato significatur ; aliud autem, transcendere omnia tem- 
pora, et in artificem temporum sine ullo jam fine componi, quod octavo significatur die, qui non 
volvendo cum ceteris, aeternitatis indicium se habere declarat... — 5. Et in his quidem diebus, 
in quibus quaedam significatio figuratur, idem invenitur octavus, qui primus est. Nam ipse 
dicitur prima sabbati dominicus dies ; sed ipse primus secundo succedente decedit. In illa revera, 
quam iste octavus primusque significat, et prima est aeternitas, quam in origine primorum 
parentum peccando deserentes, in istam mortalitatem devenimus ; et ultiinam quasi octavam, 
quam post resurrectionem novissima inimica morte destructa repetimus, ut corruptibile hoc 
induat incorruptionem, et mortale hoc induat immortalitatem (I Cor. 15, 53) ; et rediens filius 
recipiat stolam primam, quae illi post longinquae peregrinationis laborem, pastionemque por- 
corum (Luc. 15, 11), et ceteras vitae mortalis aerumnas, et septenarios circulos temporum, 
eadem novissima et tanquam octava reddatur. » ‘ 
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que, ayant pris soin de nous au septième jour, le Seigneur nous conduira 
au huitième, de gloria in gloriam tamquam a domini spiritu (I Cor., 11, ES). 
— 4. Et qu'est-ce que cette paix établie sur la paix (Isaïe, LVII, 19) que le 
Seigneur promet par le prophéte, sinon le sabbat, signifié par le septieme 
jour; bien qu'il soit contenu dans le méme cycle temporel des jours, il 
comporte un repos, promis aux saints sur cette terre, où aucune agitation 
de ce monde ne troublera plus ceux qui se reposent dans le Seigneur aprés 
leurs bonnes ceuvres. C'est pour signifier cela longtemps auparavant que 
Dieu lui-même, après avoir fait toutes choses trés bonnes s'est, lui aussi, 
reposé le septiéme jour. N'est-ce pas de ce septiéme jour qu'il est dit 
dans le livre de Job : sexies de necessitatibus erui te, et in septimo non te 
tangit malum (v,19) ? Mais ce jour sans soir, c'est-à-dire jour qui n'est 
pas voilé de cette tristesse faite de la présence d'hommes mauvais dans 
nos vies, introduit finalement les saints dans le huitiéme jour qu'est la 
béatitude éternelle. Autre chose, en effet, est reposer dans le Seigneur alors 
que l'on est encore dans le temps, telle est la signification du septième jour 
ou sabbat, autre chose est transcender tous les temps et se reposer à jamais 
dans l'auteur du temps, ce que signifie le huitiéme jour. En ne s'écoulant 
pas comme les autres, ce jour n'est-il pas le symbole de l'éternité... 5. De 
ces jours qui ont tous une signification, le premier se trouve étre égale- 
ment le huitiéme, en effet le dimanche (dominicus dies) est appelé prima 
sabbati, et le premier cède la place au second qui suit. Dans ce premier 
jour de la semaine (prima sabbati) que ce huitiéme et premier jour sym- 
bolise, il y a la première éternité que nous avons quittée avec le péché 
originel de nos premiers parents pour descendre dans la mortalité d'ici- 
bas, comme nous y retrouvons la derniére octave que nous récupérerons 
aprés la résurrection derniére et la destruction de la mort. Alors ce qui 
est corruptible deviendra incorruptible, et ce qui est mortel deviendra 
immortel (I Cor. xv, 53). Le fils à son retour recevra la robe première qui 
lui est rendue aprés les fatigues d'un long voyage, la nourriture des pour- 
ceaux (Luc, xv, II sq.), les nombreux soucis de la vie mortelle, et la tra- 
versée des sept áges, mais cette fois elle sera sa robe pour l'éternité, ou 
sa robe du huitiéme jour. » 

Dom Morin avait déjà établi un rapprochement entre ce sermon et le 
sermon 25016. Le P. Daniélou à son tour le cite trés longuement et n'hésite 
pas à le situer dans la ligne de l'interprétation spirituelle du millénarisme 
tel que nous le trouvons chez Irénée" ; ce dernier parallèle me paraît des 
moins évidents comme je le montrerai dans la conclusion. Ce qui frappe 
surtout dans ce texte, c'est que ce n'est plus l'Afocalypse qui sert de 
trame à la présentation du sabbat, mais un verset d’Isaie, LVII, 19, d'aprés 


16. Cf. Miscellanea agostiniana, vol. I, page 335, note 10. 
I7. Op. cit., p. 377-381. 
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une traduction du texte des Septante : pacem super pacem!8. Ces mots sont 
commentés par Augustin dans le 77? Traité sur saint Jean, n. 3, mais il 
ne s'agit plus là de la paix sabbatique, mais de la paix dans l’au-delà!9. 
D'autre part, si dans ce sermon les septiéme et huitiéme jour sont abon- 
damment décrits, il n'est plus question des áges précédents. En vain y 
cherchons-nous aussi la définition de ces jours en périodes de mille ans. 


De diversis quaestionibus, 57. 


C'est vers ces années 393-395 qu'aurait été rédigée la Question 57 du 
DE DIVERSIS QUAESTIONIBUS 83%. Au paragraphe 2, aprés avoir parlé des 
cent cinquante-trois poissons qui représentent l'Église?!, Augustin dit : 
« La séparation (des bons et des méchants) sefait à lafin des temps, comme 
au bout de la mer, c'est-à-dire sur le rivage : les justes régnent tout d'abord 
dans le temps, comme il est écrit dans l’ Apocalypse (xx, 6) avant que ce 
soit pour toujours, dans cette cité qui s'y trouve décrite (ch. XX1), où une 
fois abolie l'économie temporelle signifiée par le nombre 40, subsiste le 
nombre du denier, la récompense que doivent recevoir les saints qui tra- 
vaillent à la vigne. » On ne trouve pas, dans ce passage le mot sabbat, 
mais le texte est trop proche de ceux qui ont été précédemment cités pour 
ne pas le signaler. Comme dans le sermon 259, il y a une allusion directe 
au fameux verset 6, du chapitre xx de Apocalypse : « et regnabunt cum illo 
mille annis », et, au chapitre xxi qui décrit la cité céleste. Bardy a relevé?? 
l’allusion. qu'y fait Augustin aux croyances millénaristes, croyances 
qu'il partageait sans aucun doute à ce moment-là. 


Contra Adimantum II, 1 et XVI, 3. 


En 394, répondant à Adimantus, disciple de Mani, l'évéque d'Hippone 
reprend l’argumentation du De genesi contra manichaeos? pour réfuter 
l'opposition mise par les manichéens entre le verset de la Genése, 11, 2 et 
Jean, v, 17. : 


18. Morin est le seul éditeur qui ait identifié ce passage. Ni Migne, ni Willems dans son édition 
récente des Tractatus in Joan. (Corpus christianorum) n'ont pu donner de référence à ce texte. 
Le P. Daniélou de son cóté n'a pas vu l'importance de ce verset qu'il cite, sans référence, lui 
aussi. 

19. On les trouve utilisés dans le méme sens par Augustin dans sa lettre à Proba, Epist. 
130, 3; CSEL 44, p. 43. 

20. PI, 40, 43. Pour la date, il n'y a aucune objection à faire à la conclusion de M. Bardy 
proposant « de dater grosso modo la série des questions 51-65 des années 391-305 ». La citation 
implicite de l'Apocalypse, ch. 20, est au contraire une raison pour rapprocher la composition 
de cette question de la date du sermon 259, c'est-à-dire aux alentours de 393. 

21. L'explication donnée ici par Augustin des r53 poissons se retrouve dans le sermon 2 52 
daté de 396. Nous sommes done bien aux environs des années proposées par Bardy. 

22. Volume ro de la Bibliotheque augustinienne, p. 735, note 62. 

23. Voir plus haut p. 372-373. 
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- CONTRA ADIMANTUM' 2, I: « Dieu cesse de créer la nature des choses », 
mais il n'en continue pas moins « d'exercer sur elle un travail incessant 
de gouvernement et de conservation ». — 2. «Le sabbat n'a pas été 
détruit par les chrétiens, seulement il ne fut pas observé charnellement 


(carnaliter) ; les saints l'interprétant spirituellement ( spiritualiter ) 


y ont vu l'image du repos (requies) auquel le Sauveur nous convie par 
ces paroles : Venez à moi vous qui travaillez et je vous rendrai la force. 
Prenez mon joug et apprenez de moi que je suis doux et humble de cœur ; 
et vous trouverez le repos de vos ámes. Car mon joug est doux et mon fardeau 
léger (Matth., xx, 28-30). C'est ce sabbat ou ce repos que la sainte Écriture 
symbolisait, et que les juifs ne comprenaient pas; ils n'en avaient que 
l'ombre, tandis que le corps, c'est-à-dire la vérité, devait nous en être 
révélée. De méme donc que ce repos de Dieu nous est mentionné aussitót 
aprés la création du monde, de même ce repos (requies) qui nous est 
promis, ne nous sera accordé qu'aprés les travaux de cette vie, si ces 
travaux sont justes ; nous n'en jouirons qu’au septième jour c'est-à-dire 
dans la dernière partie du siècle. Mais il serait trop long de développer 
cette pensée. (Sic requiem quae nobis promittitur post opera quae in hoc 
mundo habemus, si justa fuerint, consequemur, septima scilicel eademque 
ultima parte saeculi, de qua longum est disputare.) Concluons seulement 


.que loin de contredire l'Ancien Testament, le Seigneur nous place unique- 


ment dans la nécessité de le comprendre ; il ne détruit pas le sabbat au 
point d'anéantir la figure qui y était renfermée, il nous révéle plutót le 
mystère qui y était caché (nec sabbatum solvit ut pereat quod figurabatur 
sed aperit potius ut appareat quod tegebatur) ». Un peu plus loin, ch. XVI, 3, 
Augustin revient sur l'explication du sabbat : « ici-bas nous n'observons 
pas le repos du sabbat (quies sabbati), nous ne voyons en lui que le signe 


. temporel de cet éternel repos vers lequel nous fixons nos regards attentifs 


(signum temporale intelligimus, et ad aeternam quietem quae illo signo 
significatur aciem mentis intendimus). Avec l’Apötre nous abhorrons 
l'observation des temps, mais avec lui nous avons la véritable intelligence 
de ces signes temporels... l'Ancien Testament énonce des obligations 
d'esclaves, tandis que le Nouveau est plein de la gloire réservée aux enfants 
libres ; dans l'Ancien nous lisons la prophétie des biens qui nous atten- 
dent, le Nouveau nous met en possession (in isto teneatur ipsa possessio). 
L'Apótre présente ainsi aux Hébreux le sabbat : il reste donc un repos 
sabbatique pour le peuple de Dieu (Remanet igitur sabbatismus populo 
Dei, tv, 9). » Au chapitre xxii du même traité, Augustin explique cette 
divergence de comportement vis-à-vis du sabbat tel qu'il fut pratiqué 
dans l'Ancien Testament puis dans le Nouveau Testament : « Avant la 
venue du Sauveur, parce que les mystères ne devaient être exposés aux 
regards de la foule que sous l'enveloppe des figures légales (sacramenta 


24. Contra Adimantum, CSEL, 25, p. 115 Sq. 
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figurarum legitimarum), aucune invitation n’était faite aux juifs de 
comprendre les symboles... ce n'était pas encore par l'esprit qu'ils appar- 
tenaient à Dieu ». 

Dans sa réponse aux manichéens, Augustin se sert d'arguments tradi- 
tionnels. Plusieurs Pères ont montré?5 que le repos de Dieu au septième 
jour pouvait trés bien se comprendre en ce sens que Dieu cessait de créer 
sans pour autant cesser de gouverner et de conserver les créatures, cf. 
Justin, Dialogue, XXIII, 3; XXIX, 3; CLEMENT d’ALEXANDRIE, Stromate 
vi, 16; ORIGENE, Homélie sur les Nombres, XXIII, 4; Constitutions apos- 
toliques, vi, 18, 17 ; APHAATE, Démonstrations, xin, 3. Dans sa démons- 
tratiou, Origéne avait déja recouru a la parole de Notre Seigneur : « Mon 
Père agit jusqu'à maintenant » (Jean, v, 17); Augustin, à son tour, 
l'utilise dans le De genesi contra manichaeos, I, XXII, 33, comme nous 
l'avons vu, et ici méme. Le verset 9, du ch. 1v de l'épitre aux Hébreux, 
qu'Augustin cite également, est aussi un lieu commun dans la controverse 
relative au sabbat, cf. ORIGENE, Homélie sur les Nombres xxi, 4. Il 
n'en est pas de méme de la relation qu’établit Augustin entre le repos du 
sabbat et ces mots de l'Évangile : « Venez à moi vous qui travaillez et 
je vous rendrai la force. Prenez mon joug et apprenez de moi que je suis 
doux et humble de cceur ; et vous trouverez le repos de vos ámes. Car 
mon joug est doux et mon fardeau léger (Maith., x1, 28-30) ». Versets 
que nous retrouverons dans trois autres textes d'Augustin relatifs au 
sabbat : Epistola 55, 22 ; Contra Faustum xıx, 9 et Sermon 362, 27-28. 
Il y aura lieu de comparer les diverses interprétations entre elles lors- 
qu'on en viendra à étudier le dernier texte. Il semble bien que saint 
Augustin soit le premier à les appliquer au repos que les saints trouveront 
dans le Christ lors de son second avénement sur terre au septiéme áge, 
in ultima parte saeculi. Mais le rapprochement de ce texte avec le sabbat, 
au sens premier, c'est-à-dire jour où l'on ne peut porter de fardeau, nous 
le trouvons chez Tycontus, Liber regularum, reg. 5. Le P. Daniélou sans 
connaître cette référence, avait vu le rapprochement possible?6, mais sous 
l'angle du Christ, notre repos, notre vrai sabbat. Une derniére remarque 
à propos des passages cités du Contra Adimantum ; le repos sabbatique 
tel qu'il nous est décrit, est celui dont nous jouirons septima scilicet 
eademque ultima parte saeculi ; nous sommes donc là encore en pleine 
eschatologie millénariste. 


Epistola 36, n° 5, 24, 31. 


L’ EPISTOLA?” 36, datée des années 396-397 trahit une évolution sensible. 
Tout en marquant un temps d'hésitation, n? 5 : « Quelle que soit la signifi- 


25. Le P. Daniélou donne ces références, cf. Op. cit., p. 316 sq. 
26. Op. cit., p. 308, note 2. 
27. Epist. 36, CSEL 342, p. 31 sq. 
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cation du repos du septiéme jour (quidquid est illud quod significare deus 
voluit...) », Augustin semble se dégager d’un millénarisme méme spirituel, 
n? 24 : « Il faut donc comprendre qu'un sabbat spirituel a remplacé un 
sabbat temporel (tamen sabbato spirituali sabbatum carnale cessisse) 
nous repoussons une passagère cessation de travail, devenue supersti- 
tieuse, et nous aspirons au véritable et éternel repos ( sempiterna et vera 
requies) ». Augustin va jusqu'à repousser une interprétation du sabbat au 
sens d'un repos déjà commencé, c'est-à-dire d'un repos sabbatique consis- 
tant dans la paix de l’äme, sens qu'il développera en abondance quelques 
années plus tard, pour lui donner ici sa pleine signification eschatologique, 
n? 25 : « Et je pense qu'il est plus convenable de ne pas jetiner le samedi, 
non point pour obtenir le repos qui ne s'obtient que par la foi et la justice 
dans laquelle réside la beauté intérieure de la fille du roi, mais pour mar- 
quer ce repos éternel où se trouve le vrai sabbat (sed tamen ad significan- 
dam requiem sempiternam ubi est verum sabbatum).» — Au n? 31, le repos 
de Dieu au septiéme jour est rapproché du « samedi ot le corps du Christ 
se reposa dans le tombeau (sequitur sabbatum quo die caro Christi in 
monumento requievit). » Cette préfiguration du repos du Christ dans son 
tombeau est nouvelle ; je ne connais pas d’auteur antérieur à Augustin 
qui ait interprété en ce sens l’institution du sabbat. Le rapprochement est, 
ici, à peine esquissé, nous le trouverons longuement développé dans 
l Epistola 55, 25, dans le Contra Faustum XVI, 29 et le De genesi ad litteram, 
PV HT, 24. 


Enarratio in ps. XXXVII — Epistola 55, 17 sq. 


Deux textes trés voisins par leur développement sont à citer mainte- 
nant : l'Enarratio in ps. XXXVII, et la lettre à Januarius, Epistola 55. 
Cette lettre a été écrite en 400 très vraisemblablement. Quant à l' Enarratio, 
Zarb la date de l'année 395 ; il n'y a pas de raison de repousser cette 
date, d'autant que le théme de cette Enarratio se situe trés bien entre les 
sermons 259 et Mai 94 d'une part, et la Lettre 55 d'autre part. Nous 
avions trouvé, en effet, cette idée que le sabbat nous ramenait « à cette 
immortalité bienheureuse d’ot l'homme s'est laissé tomber » (Sermon 
259,2), à «la premiére éternité que nous avons quittée avec le péché ori- 
ginel » (Mai 94), immortalité, éternité qui constitueraient un huitiéme jour. 
Il n'est plus question de huitième jour avec l'ENARRATIO IN PS. XX XVII, 
c’est le sabbat qui fut cet état premier que nous avons perdu mais que 
nous espérons à nouveau?’. Ce psaume XXXVII a pour titre : psaume de 
David en souvenir du sabbat ; et Augustin de raisonner trés justement, au 
n° 2 : si David gémit en sesouvenant d'un sabbat, il ne peut s'agir du sabbat 
juif qui s'est pratiqué avant David, de son temps et bien aprés lui ; ce 


28. Enarratio in ps. 37, dans PL, 36, 396 sq.; ou dans Corpus Christianorum, t. 38, p. 383 sq. 
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sabbat dont il se souvient ne peut donc représenter que quelque chose 
de perdu. Qu'était donc ce sabbat perdu ? Il était repos (sabbatum, requies 
est — n? 2), c'était quelque chose de trés haut (qui recordatur altitudinem 
sabbati — n° 12), c'était le royaume de Dieu (servus Det... recordatione 
sabbati rugit, ubi et regnum Dei — n° 13). Nous trouvons jusqu'à seize fois 
la formule : recordare sabbatum, recordatio sabbati. Et voici que ce souve- 
nir nous achemine vers les choses futures : nous ramenant en quelque 
sorte au repos éternel (requies sabbati — n° 5), au sabbat (recordetur 
sabbatum ut ad sabbatum pervenire mereatur — n° 10). Mais si nous n’a- 
vions gardé le souvenir du sabbat perdu, cet attrait vers le repos n'exis- 
terait pas, pas plus que nous y attirerait cette bonne odeur qui s'exhale de 
l'espérance (n9$ 9 et 28). 

Ce retour à la première vie d’où l'àme est tombée, est aussi présenté 
dans la LETTRE 552° comme l'aboutissant du sabbat, mais ce sera un 
huitiéme jour (cf. Sermon 259 et Mai 94). — 17. « Ce que nous cherchons 
maintenant par la foi et l'espérance, comme je l'ai dit plus haut, ce à quoi 
nous aspirons par l'amour, c'est un saint et perpétuel repos (requies sancta 
et perpetua) qui soit la fin de tout travail et de toute peine ; nous y passons 
en sortant de cette vie, et c'est ce passage que Notre Seigneur a daigné 
nous montrer à l'avance et consacrer par sa Passion??. I] n'y a pas, dans 
ce repos, une oisive indolence, mais je ne sais quelle ineffable tranquillité 
dans une action oisive (inest autem in illa requie non desidiosa segnitia, 
sed quaedam ineffabilis tranquillitas actionis otiosae?!... Le repos nous 
ramène donc à cette première vie d’où l’äme est tombée dans le péché, 
et c'est pourquoi ce repos est représenté par le sabbat. Cette première vie, 
rendue à ceux qui reviennent du pèlerinage et recoivent la première robe 
(Luc, Xv, 22) du retour dans la maison paternelle, est, à son tour, figurée 
par le premier jour de la semaine que nous appelons le jour du Seigneur: 
Cherchez en effet les sept jours en lisant la Genése, vous trouverez que le 
septième n'a pas de soir parce qu'il signifie un repos sans fin. Ce fut donc le 
péché qui empécha la première vie d’être éternelle. Mais le dernier repos 
est éternel. Pour ce motif, au huitiéme jour est attribuée l'éternelle 
béatitude; car cet éternel repos se communique à lui sans s'épuiser ; 
autrement il ne serait pas éternel. Ainsi le premier jour est remplacé par 
le huitiéme ; c'est que la premiére vie n'est point perdue, mais rendue 
pour l'éternité??, » 


29. Epistola 55, CSEL, 34°, p. 169 sq. 

30. Voir l'analyse de la Lettre 36, n? 31, ci-dessus p. 381. 

31. Comparer cette définition de la béatitude avec celle du Sermon Mai 94, voir la note 15 : 
« eis erit perpetuo vigilans quies, et actio non segniter sed infatigabiliter otiosa ». 

32. Pour permettre la comparaison de ce passage avec ceux des sermons 259 et Mai 94 qui 
nous décrivent ce retour à notre immortalité premiere, voici le texte latin : « quia ergo per requiem 
ad primam vitam reditur, unde anima lapsa est in peccatum, propterea sabbato requies signi- 
ficatur. Illa autem prima vita, quae a peregrinatione redeuntibus et primam stolam (Luc, 15, 22) 
accipientibus redditur, per unam sabbati, quem diem dominicum dicimus, figuratur. Quaere 
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Ce paragraphe nous rappelle certains thémes précédemment développés 
par Augustin dans les textes cités : repos perpétuel aprés nos ceuvres83, 
définition de notre activité au sein de ce repos?*, retour à une premiére 
vie??, notre robe d'innocence nous est rendue®, le septième jour sera ce 
repos éternel qui nous acheminera à la vie éternelle, à la béatitude éter- 
nelle, c'est-à-dire au huitième jour. Mais voici qw Augustin propose un 
nouveau symbolisme du sabbat : l’œuvre de sanctification en nous dont 
l'Esprit-Saint est l'auteur. — Au n? 18 : « Il a été recommandé au peuple 
juif de célébrer le sabbat par le repos du corps afin qu'il devint la figure 
de la sanctification dans le repos de l'Esprit-Saint (ut figura esset sancti- 
ficationis in requiem spiritus sancti) », ce symbolisme lui est suggéré par 
le rapprochement de deux passages de l'Ecriture, le verset de la Genése : 
«Et Dieu sanctifia le septième jour », et les mots de saint Paul aux Romains, 
v, 5 : « L'amour de Dieu a été répandu dans nos cœurs par l Esprit-Saint 
qui nous a été donné% pour nous sanctifier. En un mot, l'Esprit-Saint 
fait son ceuvre de sanctification au septiéme jour qui est le jour du repos ; 
il est donc juste de dire que le sabbat préfigure cette ceuvre. Mais un 
rapprochement en améne un autre chez Augustin. Si l'Esprit-Saint opére 
en nous cette sanctification qui nous conduit au repos sabbatique, ne nous 
étonnons pas que le troisiéme précepte du décalogue, symbole de la troi- 
sième personne de la Trinité, nous prescrive le repos au jour du sabbat88. 
Quant à ce repos, nous n'en jouirons pas ici-bas, mais seulement aprés 
nos bonnes ceuvres, n? I9 : « S'il est dit de Dieu lui-méme qu'aprés avoir 
fait tous ces excellents ouvrages 1l se reposa le septiéme jour de tout ce 
qu'il avait fait, c'était pour figurer le repos (significabat requiem futuram) 
qu'il nous donnera à nous autres hommes aprés nos bonnes œuvres ». 
Augustin se fait plus précis sur le sens du repos, au n? 22 : « Le sabbat 


septem dies, Genesim lege : invenies septimum sine vespere, quia requeim sine fine significat. 
Prima ergo vita non fuit sempiterna peccanti, requies autem ultima sempiterna est ac per hoc 
et octavus sempiternam beatitudinem habebit, quia requies illa, quae sempiterna est, excipitur 
ab octavo, non extinguitur ; neque enim esset aliter sempiterna. Ita ergo erit octavus, qui pri- 
mus, ut prima vita sed aeterna reddatur. » 

33. Il faut signaler ici à peu prés tous les textes : De genesi c. man., I, 22, 34 et 25, 43 ; Sermon 
259, 2 et 5 ; Mai 94, 3 sq. ; C. Adimantum, chapitres 2 et 22 ; En. in ps. 37, passim ; et Epistola 
55, 19. ^ 

34. Sermon Mai 94, 5. 

35. Sermon 259, 2 ; Mai 94, 5 ; Enarr. in ps. 37. 

36. Mai 94, 5. à 

37. Ce verset de l'Epitre aux Romains se trouve réemployé en trois autres passages relatifs au 
sabbat, De genesi ad litteram, 1v,9, 16; Quaestiones in Heptateuchum II,172; Enarr. in ps. 150, 1- 
MUe LA BONNARDIERE dans son étude: Le verset paulinien Rom. V, 5 dans l'œuvre de saint 
Augustin, dans Augustinus magister, t. II, p. 657-665, a rangé ces textes sous le titre : Théme 
de la signification eschatologique du sabbat. Il ne me semble pas évident que chacun de ces 
textes replacé dans leur contexte s'applique à l'aspect eschatologique ; le sabbat est parfois 
le symbole de notre repos en Dieu dans la vie présente. ; i ' 

38. Nous retrouverons ce rapprochement entre l’œuvre de sanctification de l'Esprit saint 
et le troisiéme précepte du décalogue prescrivant le sabbat, cf. Sermon 9, sermon 33, de spiritu 
ei littera, cap. 15. 
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représente le repos spirituel (requies spiritalis) dont il a été dit dans 
le psaume : Soyez dans le repos et voyez que c'est moi qui suis Dieu 
(Ps. XXXXV, 11); ce repos auquel le Seigneur lui-méme convie les 
hommes en leur disant : Venez à moi, vous qui souffrez et qui étes chargés, 
et moi je vous soulagerai, portez mon joug, et apprenez de moi que je suis 
doux et humble de cœur, et vous trouverez le repos pour vos ámes*? (M atth., 
x1, 28-29) ». Mais le repos du sabbat n'est pas à confondre avec celui du 
huitiéme jour : n? 23 : « Toutefois c'est par la résurrection du Sauveur 
que le sens mystérieux du dimanche a été manifesté... En effet les 
àmes de tous les saints, avant la résurrection du corps, sont encore dans 
le repos (in requie) mais non dans cette action qui animera les corps 
qu'elles auront repris, car une telle action nous est figurée par le huitiéme 
jour, qui est devenu comme le premier, et qui n'óte pas ce repos mais le 
glorifie (talem quippe actionem significat. dies octavus, qui et primus, quia 
non aufert illam requiem, sed glorificat). » N° 25 : Au jour de la sépul- 
ture du Seigneur correspond le désir de l'apótre « d'étre dégagé des liens 
du corps et réuni au Christ. (Phil. 1, 23-24), c'est là le commencement de 
ce repos qui n'est pas interrompu mais glorifié par la résurrection et que 
maintenant nous ne possédons que par la foi ». 


Confessions, XIII, 35, 50 — 38, 53. 


Pour tirer une conclusion sur la typologie augustinienne du sabbat 
entre les années 389 et 400, on pourrait se contenter des textes analysés 
précédemment. Mais il me parait utile de citer encore un passage des 
CONFESSIONS, passage qui traduit bien, à mon avis, l'aboutissant de son 
évolution au cours de cette premiére période. Le texte est trop caracté- 
ristique et trop connu pour ne pas le citer en latin : il s'agit de la finale 
du livre XIII : 


35,50 : Domine deus, pacem da nobis — omnia enim praestitisti nobis — 
pacem quietis, pacem sabbati, pacem sine vespera. Omnis quippe iste 
ordo pulcherrimus rerum valde bonarum modis suis peractis transi- 
turus est : et mane quippe in eis factum est et vespera. — 36,51 : Dies 
aulem septimus sine vespera est nec habet occasum, quia sanctifi- 
casti eum ad permansionem sempiternam, ut id, quod tu post opera tua 
bona valde, quamvis ea quietus feceris, requievisti septimo die, hoc 
praeloquatur nobis vox libri tui, quod et nos post opera nostra ideo 
bona valde, quia tu nobis ea donasti, sabbato vitae aeternae vequiesca- 

‘mus in te. — 37,52 : Etiam tunc enim sic vequiesces in nobis, 
quemadmodum nunc operaris in nobis**, et ita erit ilia requies tua. 
per nos, quemadmodum sunt ista opera tua per nos, Tu autem, domine, 


39. Voir Je commentaire du Contra Adimantum, 2, 2, page 380. 

40. Voir le commentaire di De genesi contra manichaeos, I, 25, 43, où est développée l'idée 
que Dieu est l'auteur de notre repos futur comme il est présentement l'auteur de nos bonnes. 
eeuvres, cf. p. 373. 
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semper operaris et semper requiescis nec vides ad tempus nec moveris 
ad tempus nec quiescis ad tempus et tamen facis et visiones tempo- 
rales et ipsa tempora et quietem ex tempore. — 38, 53... Et sunt quae- 
dam bona opera nostra ex munere quidem tuo, sed non sempiterna : 
post illa nos requieturos in tua grandi sanctificatione speramus. Tu 
autem bonum nullo indigens bono semper quietus es, quoniam twa 
quies tu ipse es. 


Augustin s'est débarrassé de tout millénarisme, et donne du sabbat une 
interprétation eschatologique trés forte. Nous verrons que par la suite il 
nuancera sa pensée. Ce qu'il y a de plus nouveau peut-étre dans ce texte, 
c'est l'idée de paix. Nous l'avions à peine vu apparaître dans un des textes 
citésil avec ce mot rapporté du Prophète : pacem super pacem, mais 
l'application en était faite au septiéme jour, jour intermédiaire entre la 
fin du monde et le huitiéme jour. Dans les Confessions, le septi&me jour 
s'est substitué au huitiéme, lequel nous ne retrouverons plus sous la plume 
d'Augustin pour signifier notre vie éternelle. 


CONCLUSION : LE MILLÉNARISME DE SAINT AUGUSTIN 


Des onze textes sur le sabbat tirés des ouvrages de saint Augustin 
antérieurs à 401, six donnent de cette institution de l'Ancien Testament 
une interprétation millénariste comme nous l'a révélé l'analyse précédente. 
Ceci avait été remarqué ou tout au moins soupçonné pour quatre d'entre 
eux : le sermon 259 signalé par tous les éditeurs, le sermon Mat 94 sur 
lequel le Pére Daniélou*?, aprés dom Morin? a attiré l'attention, la 
Lettre 55 rapprochée du sermon 259 par Mgr Gry**, enfin Bardy* avait noté 
les allusions millénaristes de la question 57. Il faut désormais ajouter à 
ces quatre textes, le De genesi contra manichaeos, I, XXIII, 41, et le Contra 
Adimantum, 11, 2. Quant aux autres passages retenus pour constituer le 
dossier des textes sur le sabbat des années 389 à 401, le De vera religione 
XXVI, 49, la 58° Question, n° 2, la Lettre 36 et l'Enarratio in ps. XXXVII 
donnent du sabbat une exégése eschatologique qui peut trés bien s'expli- 
citer dans un contexte millénariste, mais gardons-nous de forcer les 
textes. En tout cas, il n'y a plus trace de millénarisme dans les derniers 
chapitres des Confessions. Il faut donc bien noter cette évolution dans 
l'interprétation augustinienne du sabbat, et si dans les derniers textes 
Augustin semble abandonner cette conception millénariste qui marque 
surtout les textes des premiéres années, ce n'est pas sans certaines hési- 


41. Voir Sermon Mai 94, 4 ; cf. p. 377 et la note 18. 

42. Cf. Bible et liturgie, pages 377-381. 

43. Miscellanea agostiniana, vol. I, p. 335, note ro. 

44. L. GRY, Le millénarisme dans ses origines et son développement, Paris, 1904, p. 124, note 2. 
45. Volume ro de la Bibliothèque augustinienne, Les 83 Questions, p. 735, note 62. 
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tationst$. Nous verrons comment il les surmontera définitivement aprés 
400. On ne peut en tout cas nier que saint Augustin ait été sensible à 
cette croyance d'un régne glorieux du Christ et des saiuts sur la terre, 
antérieur à la résurrection, croyance trés répandue dans la primitive 
église et en faveur chez beaucoup de Pères jusqu'au 1v? siècle. L'évêque 
d'Hippone en fera l'aveu lui-méme dans la Cité de Dieu. Voici ce que nous 
lisons au livre XX, ch. vu” : 


Le même évangéliste (s. Jean) parle de ces deux résurrections dans son 
Apocalypse, mais de telle sorte que quelques-uns des nótres, n'ayant 
pas compris la premiére, ont donné dans des visions ridicules. (Ici, 
Augustin cite les cinq premiers versets du ch. xx de l'Apocalypse où 
il est parlé de la premiére résurrection aprés laquelle les justes régne- 
ront avec le Christ durant mille ans). Ceux à qui ces paroles ont donné 
lieu de croire que la premiére résurrection sera corporelle, ont surtout 
adopté cette opinion à cause du nombre de mille ans, dans la pensée 
que tout ce temps doit étre comme le sabbat des saints (sabbatismum 
in sanctis), où ils se reposeront aprés les travaux de six mille ans qui 
seront écoulés depuis que l'homme a été créé et précipité de la félicité 
du paradis dans les miséres de la vie mortelle, afin que, suivant cette 
parole : « Devant Dieu un jour est comme mille ans et mille ans comme 
un jour », Six mille ans s'étant écoulés comme six jours, le septiéme, 
c'est-à-dire les derniers mille ans, tienne lieu de sabbat aux saints 
qui ressusciteront pour le solenniser. Tout cela serait jusqu'à un 
certain, point admissible, si l'on croyait que durant ce sabbat les 
saints jouiront de quelques délices spirituelles, à cause de la présence 
du Sauveur, et j'ai moi-méme autrefois été de ce sentiment (Nam 
etiam mos hoc opinati fuimus aliquando). Mais comme ceux qui l'a- 
doptent disent que les saints seront dans des festins continue!s, il n'y 
a que des ames charnelles qui puissent étre de leur avis. Aussi les 
spirituels leur ont-ils donné le nom de chiliastes, d'un mot grec qui 
peut se traduire littéralement par millénaires. Il serait trop long de 
les réfuter en détail; j'aime mieux montrer comme on doit entendre 
ces paroles de l'Apocalypse. » 


«Au chapitre xxr du méme livref$, Augustin rejette à nouveau le millé- 
narisme : 


« En effet, le prophéte (Isaie) avait déjà parlé auparavant d'un 
ciel nouveau et d'une terre nouvelle, aussi bien que des promesses 
faites aux saints : Il y aura un ciel nouveau et une terre nouvelle ; 
ils ne trouveront que des sujets de joie dans cet heureux séjour... 
(Isaie LXV, 17-19). Puis vient le reste que certains veulent faire rappor- 
ter au régne charnel des mille ans. Le prophéte méle ici les expres- 
sions figurées avec les autres, afin que notre esprit s'exerce salu- 
‘ tairement à y chercher un sens spirituel ; mais la paresse et l'ignorance 
s'arrétent à la lettre, et ne vont pas plus loin. » 


46. Cf. Epistola, 36, n° 5 : quidquid est illud quod significare deus voluit in eo. 
47. Corpus christ., vol. 48, p. 708, 1 à 709, 43. 
48: Ibid., vol. 48, po 737) 5741788) 70. 
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Augustin reconnaît avoir donné un certain temps dans l'erreur millé- 
nariste, erreur qu'il rejette et qu'il n'hésite pas à ranger parmi les héré- 
sies. Au chapitre viri de son De haeresibus*®, sous le nom des Cérinthiens, 
sont rangés les chiliastes dont il a parlé dans la Cité de Dieu. Essayons 
de préciser sa conception du millénarisme, car lui-méme parait n'avoir 
admis qu'une certaine forme de millénarisme. 

Le P. Daniélou essayant de dégager les traits caractéristiques des 
diverses formes millénaristes que l'on rencontre dans l'histoire de l'Église 
au cours des quatre premiers siécles dit que « trois éléments essentiels s'y 
rencontrent toujours : la notion du millénaire, la division septénaire, le 
caractère privilégié du septième jour?" ». Qu'en est-il chez Augustin ? 
Pour ce qui est du premier élément, je crois pouvoir dire, malgré l'affir- 
mation du P. Danielou?!, qu’ Augustin n'a jamais défini les six ou sept âges 
du monde comme six ou sept millénaires successifs. Il s'est toujours 
refusé à déterminer le temps qui correspond à ces millénaires. Au cours 
de l'analyse des textes j'ai eu soin de faire remarquer qu'il n'était nulle 
part question d'áge ou d'époque limités à mille ans. De plus dans les deux 


| textes?? où il cite l’Apocalypse xx, versets 4 et 6 relatifs au règne du 


Christ avec ses saints durant mille ans, il laisse tomber cette finale des 
versets pour ne retenir que l'aspect du régne du Christ avec les justes. 
Enfin il est plusieurs textes d'Augustin où est récusée explicitement toute 
exégése voulant interpréter ces mille ans. Le P. Daniélou a cité lui- 
mêmes un passage de l'Enarratio in ps. VI, 2 où, vers 39254, au moment 
méme où il se montre le plus favorable au millénarisme, Augustin rejette 
l'interprétation du chiffre de mille ans : « Cet avénement (de Jésus-Christ 
descendu au huitiéme jour pour juger les vivants et les morts), selon cette 
croyance, aura lieu aprés sept milliers d'années, à compter depuis Adam , 
ces sept milliers d'années s'écouleraient comme sept jours, et le huitiéme 
serait celui de l'avénement. Mais le Seigneur a dit : Ce n'est point à vous 
de connaitre les temps que mon Pére a disposés dans sa puissance ; et 
encore : Quant à ce jour et à cette heure, nul ne les sait, ni les Anges, ni 


49. PI, 42, 27 : « Mille quoque annos post resurrectionem in terreno regno Christi, secundum 
carnales ventris et libidinis voluptates, futuros fabulantur : unde etiam Chiliastae sunt appel- 
lati ». 

so. J. DANIELOU, La typologie millénariste de la semaine dans le christianisme primitif, 
dans Vigiliae christianae, t. II, p. I. 

51. Ibid., p. 1 : « ... Il faut signaler une forme (de typologie eschatologique) ...qui était appe- 
lée à une fortune trés grande, puisque saint Augustin encore devait s'y attacher, au moins 
dans une partie de son ceuvre : c'est la conception de l'histoire totale du monde comme compo- 
sée de sept millénaires dont le dernier correspond au régne du Christ sur la terre, avant la vie 
éternelle ». 

52. Sermon 259,2 ; De div. quaest. 83 : quaestio 57. 

53. Bible et Liturgie, p. 385. Le Pére Daniélou n'a pas tenu compte de la date de cette Enar- 
ratio in ps. 6, où s'il la soupçonne, comment peut-il dire : « il (Augustin) rejette tout à fait 
— au moins pour la derniére période — l'idée que le chiffre de mille ans doit étre pris au sens 


strict ». 
54. Date proposée par Kunzelmann. — Pour PEnarratio in ps. 6, voir PL, 36,90 et 91 
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les Vertus, ni le Fils lui-méme ; le Pére seul les connaît ; et enfin saint 
Paul a écrit que ce jour du Seigneur nous surprendra comme le voleur ; 
tout cela nous montre clairement qu'on ne doit point chercher à connaitre ce 
jour par la supputation des années. Or, s'il devait arriver aprés sept mil- 
liers d'années, tout homme pourrait le connaître au moyen d'un calcul. 
Comment donc se fait-il que le Fils ne le connait point ?... Si donc le Fils 
ne connaít point le jour, non qu'il l'ignore, mais parce qu'il ne l'enseigne 
point à ceux qui n'ont aucun avantage à le connaitre ; n'y a-t-il pas une 
certaine présomption à compter les dates pour affirmer que le jour du Seigneur 
doit arriver aprés sept milliers d'années ? » En plusieurs autres passages, 
Augustin est aussi formel, cf. Sermon 93,8 (préché vers 411-412) ; Enar- 
ratio in ps. LX XXIX, 5 (préchée vers 415-416) ; Epistola 199,17 (écrite 
en 420). Je ne vois vraiment pas sur quel texte le P. Daniélou se base pour 
écrire? : « Pour Augustin, le Christ inaugure le sixiéme millénaire, si 
bien que la fin du monde est pour l'an mille. » 

Le second élément de tout millénarisme serait la division septénaire de 
l'histoire. Augustin s'est servi trés souvent de cette division classique 
de l'histoire du monde en six ou sept äges, pour donner comme un cadre à 
sa description du temps. Mais il n'a pas pour autant toujours défini le 
repos sabbatique du septiéme jour par rapport aux six ages qui l'ont pré- 
cédé. Des six textes analysés, favorables au millénarisme, il n'en est que 
deux qui répartissent l'histoire du monde en six âges5f. Trois autres parlent 
bien d'un septiéme jour, mais celui-ci n'a de signification que dans son 
rapport au septiéme jour qui marqua 1a fin de la création et qui fut le 
jour où Dieu se reposa?". Enfin, dans un dernier texte?®, Augustin rappro- 
che le régne des saints à la fin du monde de leur éternel séjour dans la 
Jérusalem céleste. L'évéque d'Hippone n'a pas lié sa définition du repos 
sabbatique à sa description historique du temps, son évolution dans l'in- 
terprétation du sabbat en est une preuve. 

Reste à caractériser le troisiéme élément qui me parait l'essentiel. 
Pour Augustin, le repos sabbatique sera : a) le repos des saints après leurs 
bonnes @uvres : requiescent cum Christo ab omnibus operibus suis ii 
quibus dictum est estote perfecti. (De gen. c. man.) ; et sabbatizabunt 
sancti et justi (Serm. 259) ; et sabbatum... habebit requicin... post opera 
bona requiescentes in deo suo (S. Mai 94) ; sic requiem quae nobis promit- 
titur post opera quae in hoc mundo habemus, si justa fuerint, conseque- 
mur (C. Adim.) ; futuram requiem... quam post bona opera daturüs erat 
hominibus (Ef. 55). 


b) un repos que nous prendrons sur terre au septième jour : requies in die 


55. Dible et Liturgie, p. 377. 

56. De genesi contra-man., I, 22, 41 ; Sermon 259, 2. 

57. Sermon Mai 94, 4 ; Contra Adimantum, YI, 2 ; Epistola 55, 17-18. 
58. De diversis quaestionibus 83, questio 58, 2. 
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septimo (De gen. c. man.) ; septimus quietem futuram sanctorum in hac 
terra (Serm. 259); sabbatum quod septimo die significatur... habebit 
requiem quae in hac terra sanctis promissa est (S. Mai 94) ; septima scili- 
cet eademque ultima parte saeculi (C. Adim.) ; cum regnant justi primo 
temporaliter (Quest. 57). 

c) un repos dont nous jouirons avec le Christ revenu dans sa gloire : cum 
ipse dominus in claritate venturus est, tunc requiescent cum Christo (De 
gen. c. man.) ; regnabit enim dominus in terra cum sancti ssuis (S. 259) ; 
requiescere in domino, quod die septimo, id est sabbato significatur 
(S. Mai 94) ; sabbatum... spiritualiter a sanctis retinetur, qui intelligunt 
vocem domini vocantis ad requiem et dicentis : Venite ad me... (C. Adim.); 
cum enim sabbato significetur spiritualis requies... quo vocantur homines 
ab ipso domino dicente : Venite ad me... (Epist. 55). 

d) repos qui suivra le jugement : Sic ergo post ventilationem diei judicii 
apparebit massa sanctorum... et ipse erit septimus dies (Serm. 259); 
habebit requiem quae in hac terra sanctis promissa est, ubi eos nulla 
hujus saeculi procella sollicitet ; ...ille dies jam non habet vesperam quia 
sine ullo incursu atque obnubilatione tristiae qua plerumque de hominum 
malignorum permixta conversatione suffunditur (Sermon Mai 94). 

Au terme de cet exposé, nous voyons combien la conception millé- 
nariste de saint Augustin est éloignée de celle des Péres des trois premiers 
siécles. Il n'est plus question d'un régne du Christ avec les saints ot les 
biens temporels auraient place, pas plus qu'il n'est question d'un régne 
dont la durée serait fixée à mille ans. Entre le millénarisme des Papias, 
Justin, Irénée, Hippolyte, voire de ses compatriotes comme Tertullien, 
Commodien et Lactance, et le millénarisme d'Augustin il y a tout un 
monde. Ce dernier n'a gardé provisoirement de cette doctrine que la 
croyance à un régne terrestre du Christ avec ses saints entre le temps de 
la fin du monde et le moment de la résurrection. Je ne vois pas comment 
le P. Daniélou peut dire??, aprés avoir cité le Sermon Mai 94 d'Augustin : 
« Nous retrouvons, rejoignant d'admirables profondeurs, le vieux milléna- 
risme d'Irénée. » Le millénarisme d'Augustin se situe au terme d'une 
tradition qui s'est comme purifiée, spiritualisée sous l'influence primor- 
diale de la théologie des Péres grecs et sous la pression des attaques 
qu'elle avait subies. 

Augustin s'est trouvé, comme tous ses contemporains en présence d'un 
double probléme : celui de l'eschatologie d'une part, c'est-à-dire de la 
succession des événements qui suivront la fin du monde, à savoir le juge- 
ment, le second avénement du Christ et la résurrection. L'autre probléme 
est l'explication à donner au texte de l’Apocalypse relatif à la double 
résurrection et au régne du Christ avec ses saints durant mille ans. Ces 
mémes problémes se sont posés à saint Hilaire, à saint Ambroise et à saint 


59. Bible et liturgie, p. 55. 
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Jéróme. Eux aussi se sont montrés hésitants dans leur réponse. Pour 
Hilaire, les fidéles seraient comme mis en réserve sous la garde du Sei- 
gneur et placés provisoirement dans le sein d’Abraham. Ambroise n’ose 
affirmer. que la Jérusalem réservée aux élus soit une cité suprasensible. 
Augustin a, de son cóté, proposé une premiére réponse qui n'est pas défi- 
nitive. : 

Quant à l'interprétation de l’Apocalypse (cf. xx, 4 et 6), qui oserait 
s'étonner des difficultés que pouvait présenter aux Péres ce livre de 
l'Ecriture ? Devant les dangers d'erreur qu'il suscitait, le prêtre Caius, à 
Rome, et Denys à Alexandrie en viennent à nier son authenticité. Nous 
reviendrons sur ce sujet dans un autre article, lorsque sera étudié en son 
temps la seconde interprétation des mêmes versets de l’ Apocalypse dans 
le livre XX, ch. vu et suivants de la Cité de Dieu. Alors nous verrons 
comment Augustin, tout en désavouant ses vues premiéres, donnera une 
interprétation que l'Eglise fera définitivement sienne. 


G. FOLLIET, A.A. 


Paris. 
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Le grief de complicité entre erreurs 
nestorienne et pélagienne 


d'Augustin à Cassien par Prosper d'Aquitaine ? 


Le hasard plus d'une fois fait bien les choses, à condition qu'on y méle 
un peu d'attention. Il y a un an et demi, M. Brand soutenait à Strasbourg 
une thése sur la christologie de Jean Cassien!. Dans la partie centrale du 
travail, l'auteur examinait le De Incarnatione Domini, avec une science 
et une conscience qui épuisent le sujet. Mais, parmi les questions périphé- 
riques, pleines d'inconnu, sur lesquelles il jetait quelque lumière, l'une 
portait sur les rapports de Jean Cassien avec Prosper d'Aquitaine, et sur 
la curieuse connexion que les deux auteurs établissent entre christologie 
nestorienne et doctrine pélagienne de la gráce.. Or, j'étudiais précisé- 
ment alors le De Praedestinatione Sanctorum, que saint Augustin, peu de 
temps avant sa mort, adressa à Prosper d'Aquitaine, vers l'époque où 
Cassien écrivait son traité sur l'Incarnation contre Nestorius. Je fus 
ainsi amené à présenter quelques observations que j'ai depuis quelque 
peu étoffées à la suite de nouvelles lectures. Elles pourront éclairer sinon 
l’un des aspects les plus déconcertants de la pensée de Jean Cassien, 
du moins l'un des apercus les plus profonds de celle d'Augustin. — Je 
serais heureux si par là je pouvais rendre hommage à un travail plein 
de mérite, et qui ne doit pas rester ignoré?. Il est de ceux dont le sujet 
comme la méthode auraient plu à M. Bardy. 


* 
* * 


On sait que Jean Cassien, pour mieux accabler Nestorius, ne craint 


pas de charger sa christologie d'une tare supplémentaire, en l'accusant 


de pélagianisme. M. Brand signale sans pitié cette confusion d'un arbi- 
traire si violent pour l'historien du dogme, et si troublant aussi pour qui 


1. Ch. BRAND, Le De Incarnatione Domini de Jean Cassien ; Contribution à l'étude de la chris- 
tologie en Occident à la veille du concile d' Ephése, 1954, 356 p. dactylographiées. Le jury était 
présidé par Mgr Gaudel, évéque de Fréjus et Toulon, professeur honoraire de la Faculté de théo- 
logie catholique de l'Université de Strasbourg. Au travail qu'on lui présentait le jury a décerné 
la mention trés honorable. 

2. Nous regrettons que M. Brand, promu depuis lors vicaire général, soit empéché par ses 
nouvelles fonctions, si honorables soient-elles, de publier son travail de suite. Les chercheurs 


sont nombreux, je le sais, qui ne s’y résignent pas sans peine. 
11 
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s'intéresse à la science et à la psychologie de l'éminent moine de Mar- 
seille. Or, en rapprochant Prosper et Cassien, on a la surprise de voir 
que cette tactique leur est commune : tous deux, sans que pour autant 
ils s'en trouvent réconciliés, s'accordent à formuler ce grief de secréte 
complicité entre deux hérésies qui, pour n'étre pas sans contact, n'en 
apparaissent pas moins très différentes. Dans un chapitre sur lin- 
fluence exercée par Jean Cassien, M. Brand a montré que ce n'est 
pas à Cassien que Prosper doit cette étrangeté?. Il admettrait plutót que 
cette assimilation indue leur füt commune sans nulle dépendance réci- 
proque. A cela rien d'étonnant chez des auteurs contemporains, conci- 
toyens, disposant des mémes sources d'information (ou de déformation), 
et vivant à l'endroit méme où quelques années plus tôt Léporius conju- 
guait les erreurs sur la christologie et sur la gráce. Ceci du moins si l'on en 
croit Cassien, lequel fait à Léporius déjà le méme reproche qu'à Nesto- 
rius, alors que la rétractation de Léporius (Libellus fidei), écrite sinon 
sous la dictée du moins sous l'inspiration del'épiscopat d'Afrique — dont 
Augustin — nesouffle mot d'un quelconque pélagianisme. Chose étonnante : 
et peu importe qu'on place l'incident Léporius plus prés de 418 ou bien 
de 428*. 

La question que nous nous posions alors et que nous voudrions élucider 
ici concerne en premier lieu non l'origine de la méprise de Cassien, mais 
celle de la confusion je n'ose dire identique, mais analogue de Prosper. 
Je pense en discerner la source chez Augustin lui-méme, et j'espére 
l’établir au moyen de textes dont bon nombre me sont fournis par 
M. Brand, dont quelques-uns sont cités par le P. L. Seiller?, mais dont le 
principal demeure celui que la coincidence de mes recherches avec la sou- 
tenance de M. Brand m'avait amené à mettre en avant :le chapitre xv 
du De Praedestinatione Sanctorum. J'y ajouterai quelques passages 
rencontrés depuis lors, dont l'un, proprement capital, du De Peccatorum 
meritis el remissione, prouve manifestement que l'intuition d’Augustin, 
précédant celle de Julien d’Eclane, rattachait étroitement christologie 
et doctrine de la gráce, bien longtemps avant l'affaire nestorienne (qui 
coincide avec sa mort) et méme avant l'affaire de Léporius, à laquelle 
pourtant il fut étroitement mélé. Que si ensuite et sans doute par le moyen 
de Prosper cette intuition augustinienne fondamentale à pu influencer 
Cassien, mais sans qu'on doive imputer à celle-ci tout ce dont Cassien 
n'aurait pas craint de l'agrémenter pour les besoins de la cause, en la 
projetant sur le terrain des faits, c'est là une question nouvelle, et un 
autre travail dont nous voulons à peine indiquer l'orientation. 


3. Du moins demande-t-il qu'on ne l'affirme pas « sans discrétion ni sans aucune réserve ». 
Op. cit., p. 315. 
4. Sur ce point de chronologie, voir Mgr AMANN, art. Léporius du D.T.C., t. IX, col. 435 s. 


5. Voir Quelques réflexions sur l'Assumptus homo et la christologie traditionnelle, dans Etudes 
francisc., t. 11, 1951, p. 25 s. 
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Voici d'abord les principaux passages signalés par M. Brand, où Prosper 
d'Aquitaine rapproche les deux erreurs. Ils sont tirés de VEpitaphe des 
heresies de Nestorius et de Pélage, du Contra Collatorem et de la C hronique. 
Celui de l'Epitaphe est incontestablement le plus explicite. Au moins lors- 
qu'on en a la clef. Car de soi, comme l'a noté M. Brand, il se présente 
comme une « véritable énigme® ». Ouelques extraits suffisent à en démon- 
trer l'intérét : 

Nestoriana lues successi, Pelagianae 

Quae tamen est utero praegenerata meo. 
Infelix miserae genitrix et filia natae, 
Prodivi ex ipso germine quod peperi. 

Nam fundare arcem meritis prior orsa superbis 
De capite ad corpus ducere opus volui. 


Quo nos praecipites insana superbia mersit, 
Exutas donis, et tumidas meritis ? 


Nam Christum pietate operum et mercede volentes 
Esse Deum, in capitis foedere non stetimus... 


Indépendamment de l'accent mis sur l'humilité, la résonance profondé- 


"ment augustinienne s'impose par tout ce qu'on y dit de la grace et du corps 


mystique. Le rapprochement entre la gráce du Chef et celle du corps, 
distincte en bien des points, mais régie par une économie pour le fond 
identique, était plus significative encore’. C'est lui qui nous avait donné 
léveil, préoccupé que nous étions alors de l'argumentation centrale du 
De Praedestinatione Sanctorum, chapitre xv, qui justement lie de façon 
similaire gráce et christologie, gráce capitale et gráce des membres. 


‘ Et donc, touchant saint Augustin, M. Brand avait bien cité de lui tel 
passage du De Correptione et Gratia, esquissant le méme paralléle : 


Deus ergo naturam nostram... susceptione singulariter mirabili... 
(suscepit) ...ut nullis justitiae suae praecedentibus meritis Filius Dei 
sic esset ab initio quo esse homo coepisset, ut ipse et Verbum quod 
sine initio est, una persona esset. Neque enim quisquam tanta rei 
huius et fidei caecus est ignorantia, ut audeat dicere, quamvis de 
Spiritu sancto et virgine Maria filium hominis natum, per liberum 
tamen arbitrium bene vivendo et sine peccato bona opera faciendo 
meruisse ut esset Dei Filius’... 


Il s'était demandé s'il y fallait voir, comme suggére le texte, une pure 
chimére ou, sous la rhétorique des mots, percevoir l'évocation de quelque 


6. Op. cit., p. 309. 

7. De là l'image de filiation logique aussi bien qu'historique, de sens inverse toutefois, entre 
les deux erreurs visées : la logique profonde qui fait découler l'erreur sur la gráce de celle sur 
le Christ n'étant apparue dans les faits qu'avec retardement, et Pélage ayant précédé Nestorius. 
L'hérésie nestorienne pouvait donc être dite à la fois mère et fille de l'autre. À 

8. De corrept. et Gr., XI, 30 : mentionné par Brand, op. cit., p. 131 en même temps d’ailleurs 
qu'un passage, infra cit., de Op. imperf. c. Jul., qui lui donne l'occasion d'esquisser un parallele 
avec les allégations de Jean Cassien. 
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Léporius, j'entends d'un Léporius apprêté à la manière de Cassien... 
Fugitive allusion, dont on serait excusé de n'avoir pas cherché d'écho 
chez Prosper, encore que celui-ci nous confie que les milieux marseillais 
aient montré un vif intérét pour le De Correptionne et Gratia, qu'ils 
connaissaient par les moines d'Adruméte?. 


Le chapitre xv du De Praedestinatione Sanctorum, ouvrage d'ailleurs 
connexe au précédent, est de tout point plus important. Il est trop long 
pour qu'on le cite intégralement. En voici les passages marquants. 

Déjà les premiéres phrases nous donnent ce qu'on peut nommer la 
majeure de l'argument : La gráce la plus élevée qui ait été accordée à un 
étre humain, celle d'étre « assumé » dans l'unité de personne avec le Fils 
de Dieu, l'a été sans qu'il puisse méme étre question de quelques « mérites 
précédents!? ». 

La méme idée est reprise un peu plus loin, sous forme d'interrogations 
répétées, impérieuses, coupant court à toute réplique. Chaque fois, l'In- 
carnation, dans la profondeur de son union et sa dignité extréme, est dite 
échapper au mérite en raison méme de ce qu'elle a eu de tout initial. (On 
voit ici percer un « antinestorianisme » avant la lettre, qui est donné 
comme reméde à la séduction pélagienne.) 

Nonne faciente ac suscipiente Verbo, ipse homo, ex quo esse coepit, 
Filius Dei unicus esse coepit ? 
Nonne Filium Dei unicum femina illa gratia plena concepit ? 


Nonne de Spiritu sancto et virgine Maria Dei Filius unicus natus est, 
non carnis cupidine, sed singulari Dei munere!? ? 


Une « majeure » ne peut jamais être mise en doute. Aussi prend-elle 
souvent figure d'argument ad hominem. C'est un point ot l'on est censé 
d'accord. Tout au plus Augustin accepte-t-il de répondre aux difficultés 
concernant la liberté humaine. A en juger d'aprés le ton de la réplique, 
d'abord assez gentiment rassurant, puis devenant tout à coup véhément 
et sarcastique, il pourrait viser des interlocuteurs assez différents. Les uns 
seraient ces honnétes Marseillais dont il apaise les scrupules en leur oppo- 
sant la vraie « libertas »!3. Quant à la suite, elle semble dirigée contre une 
opinion irréelle, ou dont on voudrait croire qu'elle ne deviendra jamais 


9. Librum de Correptione e! Gratia plenum divinae auctoritatis... Quo in notitiam nostram 
insperata opportunitate delato... Ep. Prosp. ad Aug., 2 ; P.L., t. XLIV, col. 949-950. Cf. Ep. Hil. 
ad Aug., 10; ibid., col. 957-958 : Librum eliam de Gratia et Libero Arbitrio non habemus ; super- 
est ut eum .,.mereamur accipere. 

ro. De Praedest. Sanct., XV, 30, in., P.L., t. XLIV, col. 98r s. 

II. C'est à l'expression près, l’affirmation de la Ocordkos.. Cf. déjà Enchirid., XXXVI, post 
méd., commentant Luc., I, 28-30. 

12. Ibid., XV, 30, med. 

13. De Praedest. Sanct., XII, med. : Apud eos, qui nisi aliquid sibi assignent, quod priores dent 
ut retribuatur eis (allusion à Rom., XI, 35), a? omni studio pietatis reprimi se putant. Cf. XV, 31 
ante fin. Les assurances touchant la liberté du Christ nonobstant son impeccabilité, sont déjà 
exprimées au De Corr. et Gr., XI, 30, circa fin. On sait que pour notre docteur la liberté parfaite 
n'est qu'une voluntaria felixque necessitas. De perf. justit. hom., IV, med. 
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réalité, mais que déjà l’on sent flotter en l’air. Augustin en a fait je ne sais 
quelle forme hybride et monstrueuse de « nestorianisme » agressif et d’ar- 
rogance blasphématoire : Si telle est la situation du Christ, par quel 

| déni de justice nous est-elle refusée à vous, à moi, hommes aussi bien 
que Lui!?? Il n'y aurait point à s’y arrêter si ce n'était que justement 
dans ce paroxysme apparüt toute l'horreur que l’hérésie, en fait la conni- 
vence de deux hérésies, lui inspirait. 

Et voici la « mineure » de l'argument. Augustin comptait la faire accep- 
ter facilement. C'est un des thémes de sa prédication. Cette gráce du 
Christ est celle de Chef ; et donc celle qui de lui s'étend à tous les mem- 
bres; comment dés lors son conditionnement n'obéirait-il pas à des lois 
tout du long identiques!? ? 


Appareat itaque nobis in nostro capite ipse fons gratiae, unde secun- 
dum uniuscuiusque mensuram se per cuncta eius membra diffudit. Ea 
gratia fit ab initio fidei suae homo quicumque christianus, qua gratia 
homo ille ab initio suo factus est Christus : de ipso Spiritu et hic rena- 
tus, de quo est ille natus; eodem Spiritu fit in nobis remissio pecca- 
torum, quo Spiritu factum est ut nullum haberet ille peccatum. Haec 
se Deus esse facturum profecto praescivit. Ipsa est igitur praedesti- 
natio sanctorum, quae in Sancto sanctorum maxime claruit!*, 


t La conclusion que nous pressentons, sera formulée péremptoirement : 
Après avoir cité Rom., I, 1-4, sur la prédestination du Christ, et non sans 
évoquer ensuite Phil., II, 6 sq. pour souligner l'abaissement de la divinité 
qui a conditionné notre exaltation, Augustin déduira : 


Sicut ergo praedestinatus est ille unus, ut caput nostrum esset : 
ita multi praedestinati sumus, ut membra eius essemus, Humana hic 
merita conticescunt, quae perierunt per Adam : et regnet quae regnat 
gratia per Jesum Christum”... 


Pour compléter la preuve et en faire application plus directe au pro- 
blème débattu, celui de l’initium fidei auquel se rattache notre régéné- 
ration et auquel d'aucuns voudraient maintenir notre concours non seule- 
ment coopérant, mais bien préopérant, il ajoute avec force : 


Quisquis in capite nostro praecedentia merita singularis illius 
generationis invenerit, ipse in nobis membris eius praecedentia merita 
multiplicatae regenerationis inquirat. 


14. De Praed. Sanct., XV, 30, fin. Ou faut-il ne voir eu cette diversité d'accent qu'une « éco- 
nomie » répondant aux desiderata de Prosper : Adde eruditionem humilibus, adde increpationem 
superbis (Ep. iam cit., 9) ? 

15. On avouera que cela concédé, l'argument tient. On peut cependaut se demander si l’i- 
dentification entre les deux gráces, qui serait assez absolue pour autoriser de telles conclusions, 
n'est pas poussée trop loin. La grace du Christ, celle du moins dont il s'agit. directement et en 
tout premier lieu, n'est-ce pas le charisme tout particulier de la gratia unionis, et non cette 
gratia capitis qui est seule à pouvoir nous communiquer de sa plénitude ? 

16. De Praed. Sanct., XV, 31, in. 

17. Ibid., XV, 31, post med. 
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Ille quippe fecit nos credere in Christum, qui nobis fecit in quem 
credimus Christum ; ille facit in hominibus principium fidei et perfec- 
tionem in Jesum, qui fecit hominem principem fidei et perfectorem 
Jesum?®, 


On le voit constamment prolonger à l'intérieur méme de ses conclusions 
le rappel des deux vérités-prémisses qui en font la valeur. 

Ce chapitre xv prend tout son relief lorsqu'on a soin de mesurer la 
place qu'il tient dans le traité. Pour cela, qu'on se reporte au chapitre xit 
qui en est la charnière. L'auteur y confesse que tout ce qu'il vient d'écrire 
touchant le commun des chrétiens adultes, peut laisser quelque doute à 
ceux qui par esprit de religion mal entendue, pensent devoir se réserver 
à eux-mémes de quoi acheter au prix d'un effort humain, indépendant 
et préalable, ce trésor de la gráce divine. Mais que diront ces bien-pen- 
sants, et bien intentionnés, si nous examinons le cas de ceux qui bénéfi- 
cient de cette gráce avant méme d'avoir eu la possibilité d'un mérite 
personnel : soit le cas des enfants morts dans la gráce de leur baptéme, 
soit enfin celui, entre tous privilégié, du Christ, prédestiné par excellence ? 
Ayant exposé et défendu l’argument tiré des parvuli (chap. XUI-XIV), 
lauteur en vient alors (chap. xv) à celui qu'il entend tirer du Christ. 
A ses yeux c'est l’argument décisif pour tous ceux qui gardent à coeur de 
ne pas trahir la christologie!?. 


Cette idée de lier orthodoxie christologique et doctrine de la grace 
parait bien étre un fruit de la polémique antipélagienne. C'est méme, 
nous semble-t-il, tout au début de la controverse qu'elle a dù éclore. 
Prétons l'oreille à ces phrases dites comme à mi-voix : 


Vitiorum.. omnium humanorum causa superbia est. Ad hanc 
convincendam atque auferendam talis medicina coelitus venit : ad 
elatum hominem per superbiam, Deus humilis descendit per miseri- 
cordiam, gratiam claram manifestamque commendans in ipso homine, 
quem tanta prae participibus suis charitate suscepit. Neque enim et ipse 
ita Verbo Dei conjunctus, ut ipsa conjunctione unus filius Dei et idem 
ipse unus filius hominis fieret, praecedentibus suae voluntatis meritis 
fecit. Unum quippe illum esse oportebat : essent autem et duo, et tres 
et plures, si hoc fieri posset, non per Dei proprium donum, sed per 
hominis liberum arbitrium, Hoc ergo praecipue commendatur, hoc 
in sapientiae atque scientiae thesauris in Christo absconditis, quantum 
existimare audeo, praecipue docetur et discitur??, 


C'est surtout les derniers mots — et la quatriéme ligne — qui sont révé- 


18. Ibid., post med, et in fin. 

I9. Je m'aperçois d'ailleurs que la conclusion du De Dono perseverantiæ, ouvrage qui fait 
corps avec le précédent (De Pred. S.), reprend, sous forme plus ramassée, les idées de notre 
chap. XV : preuve nouvelle, s'il en était besoin, de la place que cet argument tient dans la 
pensée d’Augustin. 

20. De Peccat. mer et rem., L. II, c. XVII, n. 27; P.L., t. XLIV, col. 168. 


eS 


ARGUMENT CHRISTOLOGIQUE D’AUGUSTIN CONTRE PELAGE 397 


lateurs. Sous forme de confidence on y surprend à l'état de premier jail- 
lissement, aussi fortement ressentie que timidement présentée, l'intuition 
augustinienne fondamentale. 

Il suffirait d'y ajouter les données du chapitre XXXI, 60, au Livre Ier du 
méme écrit?!, pour que dés ce premier traité contre Pélage, c'est-à-dire 
dés 412, on tienne là, bien qu'encore dispersés, tous les principaux élé- 
ments que le chapitre xv du De Praedestinatione Sanctorum saura magnifi- 
quement lier. 

Il est d'ailleurs on ne sait s'il faut dire troublant ou rassurant de trouver 
prés de vingt ans plus tard sous la plume de Julien d'Éclane ce qui eüt 
pu sembler pure invention de polémiste. Je ne dirai pas que la ressem- 
blance entre la pensée de Julien et le tableau que d'avance en brossait 
Augustin est saisissant??. Il reste que c'est tout à la fin de sa vie et à 
propos d'un texte précis de Julien que pour la premiére fois l'évéque 
d'Hippone jette à la face de l'adversaire et autrement qu'en simple argu- 
ment fer absurdum le grief majeur : celui de l'hérésie profonde sous- 
jacente que sur-le-champ il avait cru déceler, qu'il n'a cessé de guetter 
et presque d'appeler, pour qu'enfin apparaisse le vrai visage du monstre, 
— et il n'a trouvé à lui opposer que ce qu'il tenait dés la première heure : 


21. Ibid., col. 144 s. Ce passage veut étre lu de prés. D'abord pour sa doctrine christologique 
(Joa., III, 13), mise en relation avec celle du corps mystique (fondée sur J Cor., XI, 12 s. : unum 
Christum appellans caput et corpus). Mais surtout en raison du principe dont il autorise le passage 
de l'une à l'autre et qui parait bien donner la clef de toute l'argumentation ultérieure : Fit 
credibiliorum fides ex incredibilioribus creditis. On éclaire les points demeurant obscurs, sinon 
douteux, touchant la grace des membres, à la lumière de celle, dûment établie encore que supé- 
rieurement mystérieuse, du Chef. 

22. Caf je craindrais d'exagérer. Laissons donc la parole aux textes. Voici d'abord Julien 
d’Eclane : Denique... in Scripturis... etiam illud claro testimonio perdocetur, quod suscepti hominis 
justitia non de naturae diversitate, sed de voluntaria actione substiterit. Et maintenant, la réplique 
d'Augustin : Itane vero, ne hoc quidem Christus diversum habuit in natura, quod ita ex virgine 


"atus est, ut jam esset non solum hominis, sed etiam Dei Filius ? Ergone ista susceptio, quae 


Deum et hominem unam fecit esse personam, nihil illi homini valuit ad excellentiam justitiae, quam 
dicis ei de voluntaria actione substitisse ? Siccine vos contra Dei gratiam defensio liberi arbitrii 
praecipites agit, ut etiam ipsum M ediatorem, ut esset Dei Filius unicus, voluntate sua meruisse 
dicatis, et falsum. esse quod tota confitetur Ecclesia, credere se in Jesum Christum Filium Dei 
Patris omnipotentis unicum Dominum nosirum, natum de Spiritu sancto et virgine Maria ? Ce à 
quoi jusqu'alors on se contentait d'acculer malgré lui l'adversaire, devient accusation directe : 
Secundum vos enim non a Verbo Dei homo susceptus est, ut ex virgine nasceretur ; sed natus ex 
virgine, suae postea voluntatis virtute profecit, et fecit ut a Verbo Dei susciperetur ; non talem ac 
tantam voluntatem illa susceptione habens, sed ad illam suceptionem tals et tanta voluntate perve- 
niens : nec Verbum caro factum est in utero virginis ; sed postea merito ipsius hominis, et ejus 
humanae voluntariaeque virtutis. Ex quo vos sequitur etiam illud, ut quomodo illum creditis a 
Verbo Dei propterea susceptum esse, quia voluit ; sic multos credatis (est-ce imputation ou cons- 
tat ?) ita suscipi potuisse, si etiam ipsi similiter voluissent, vel posse, si velint : ac per hoc, segnitia 
humanae voluntatis fieri, ut ille unicus sit, cum plures esse possent, si homines vellent. Haec si 
dicitis, ubi est vestra frons ? si non dicitis, ubi est haeresis vestra ? On ne sait si, dans le dilemme 
cinglant qui clóture ce réquisitoire il faut voir comme un regret de quelque outrance ou l'indi 
gnation à son comble. — Ce grief de multiplier le Christ — et qui pose un probléme à Vhisto- 
rien — parait, on s'en souvient, dés le De Peccat. mer. et rem. ; il prenait un tour violent (Quwuts, 
non dico christianus, sed insanus haec dicat ?) au De Praedest. Sanctorum. ; 
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^S la vérité sur Jésus-Christ. Profondeur de l'intuition doctrinale ? Acuité 
du pressentiment psychologique ? A moins d'admettre que Julien, vou- 
lant relever le défi et briser le dilemme, n'a pas craint, pour mieux s'ins- 
EN taller dans son erreur, d'embrasser justement comme argument-renfort 
cet « absurdum » christologique. L'épouvantail devant empécher tout 
chrétien d'accepter un enseignement découlant d'un tel postulat ne 
pouvait l'arréter. Il aurait ensuite recherché l'alliance de ces hérétiques-la 
mémes dont la christologie volait au secours de sa doctrine. 

Finalement, en marge de la polémique, sous forme décantée, mais non 
moins significative, plusieurs textes-relais témoignent de la persistance 
de cette méme pensée. Je n'en citerai que deux, portant d'ailleurs tous 
na deux discrète référence à la crise pélagienne. Cela, je l'ai montré pour 
l'un d'eux?, emprunté au De Trinitate, L. XIII, c. XVE, n. 22 ; quant a 
ve l’autre, qui le suit de près, la chose est hors de doute aussi. Nous voici 
dorénavant, dès 421, très proches du tour définitif que prendra l’argumen- 
tation augustinienne. 


Modus iste quo natus est Christus de Spiritu sancto... insinuat nobis 
gratiam Dei, qua homo nullis praecedentibus meritis, in ipso exordio 
naturae suae quo esse coepit, Verbo Deo copularetur in tantam per- 
sonae unitatem, ut idem ipse esset filius Dei qui filius hominis, et filius 
hominis qui filius Dei : ac sic in naturae humanae susceptione fieret 
quodam modo ipsa gratia illi homini naturalis, quae nullum peccatum 
posset admittere?4. 


E c Et comme si avant méme d'achever son exposé il n'avait pu s'em- 
AR pécher d'en faire l'application, tant elle domine sa pensée, il avait dit 
auparavant déjà combien le mystère du Verbe incarné est riche d’ensei- 
gnements touchant la gràce : " 


Hic omnino granditer et evidenter Dei gratia commendatur. Quid 
| enim natura humana in homine Christo meruit, ut in unitatem per- 
A sonae unici Filii Dei singulariter esset assumpta ? Quae bona volun- 
tas... quae bona opera... ? Numquid antea fuit homo, et hoc ei singu- 
lare beneficium praestitum est, cum singulariter promereretur Deum ? 


| Nempe ex quo esse homo coepit, non aliud esse coepit homo quam 
d Dei Filius... 


23. Influence de la luite antipélagienne sur le De Trinitate ou : Christocentrisme de saint Augus- 
tin, dans Augustinus Magister, Communications du Congrès international augustinien, Paris, 
1954, t. II, p. 817 s. — Voici l'essentiel du passage: Sunt et alia multa quae in Christi incarna- 
lione quae superbis displicet salubriter intuenda... sunt. Quorum est unum, quod... Deinde, ut 
gratia Dei nobis sine ullis praecedebtibus meritis in homine Christo commendaretur + quia nec 
ipse ut tanta unitate Deo vero conjunctus una cum illo persona Filius Dei fierei, ullis est praece- 
dentibus meritis assecutus ; sed ex quo esse homo c@pit, ex illo est et Deus : unde dictum est, Verbum 
caro factum est. Cf. ibid., XIX, 24 : Illa summa gratia est, quod homo in unitate personae con- 
junctus est Deo. P.L., t. XLII, col. 1031 et 1033. 

24. Enchiridion ad. Laur., XI, ; P.L., t. XL, col. 252. 
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DUE " » 
Et d'ajouter sur un ton qui dénote ce qu'entre temps la pensée a pris 
d'assurance?5 


Unde naturae humanae tanta gloria, nullis praecedentibus meritis 
sine dubitatione gratuita, nisi quia magna hic et sola Dei gratia fide- 
liter et sobrie considerantibus evidenter ostenditur, ut intelligant 
homines per eandem gratiam se justificari a peccatis, per quam factum 
est ut homo Christus nullum habere posset peccatum?’ ? 


Nul doute qu'en faisant de l'Incarnation un sommet, une plénitude de 
gráce? et qu'en passant de la gtáce du Christ à celle des chrétiens, Augus- 
tin n'ait pour lors accompli les démarches essentielles de sa dialectique 
finale. De plus il appert que si l’argument est une conquête de sa pensée 
aux prises avec Pélage, c'en est aussi devenu une constante pour toute 
cette période, et donc jusqu'à la fin. On la retrouve dans les chefs-d’ceuvre 
appelés à devenir classiques. 


Il reste que c'est le chapitre xv du De Praedestinatione Sanctorum qui 
de cet argument nous offre la forme accomplie. Et c'est là sans doute 
avant tout que Prosper d'Aquitaine, si informé qu'il füt de l'ensemble 
de l’œuvre augustinienne, a dû en prendre connaissance. Pour le simple 
motif déjà que cet ouvrage lui était destiné et qu'il n'a pas pu ne pas étre 
impressionné par ce qui en constituait la piéce maitresse. D'autre part 
le rapprochement des textes, on l'a vu?8, semble favoriser cette interpréta- 
tion. Que dans sa lettre à Augustin, Prosper n'en fasse aucune mention 
comme d'un argument discuté parmi ses interlocuteurs??, et que toutes les 


25. En 412 : Quantum existimare audeo... 
En 421 : Omnino granditer et evidenjer commendatur ; evidenter ostenditur... 
' En 429 : Est etiam (!) praeclarissimum lumen praedestinationis et gratiae, ipse Salvator ; 
appareat itaque nobis in nostro capite ipse fons gratiae... 

Et M. F. Chatillon vient de nous rappeler le sens d'un etiam sous cette plume : non pas quel- 
conque ajoutage, mais « articulation essentielle d'un raisonnement... langage de l'extrapola- 
tion ». Voir Etiam... (Animadversiones augustinianae), dans Revue du moyen áge latin, t. IX, 
1953, P. 267. : 

26. Enchir., XX XVI, in. et med. ; les derniers mots de la citation évoquent déjà la finale de 
De Corr. et Gr., XI, 30. 

27. Son exégése n'est pas étrangére à cette facon de voir : Quod ait, Verbwm caro factum est ; 
hoc est, plenum gratiae : quod ait, gloriam unigeniti a Patre ; hoc est, plenum veritatis. Veritas 
quippe ipsa unigenitus Dei Filius, non gratia. sed natura, gratia suscepit hominem tanta unitate 
personae, ut idem ipse esset eiam hominis filius. Enchir., X XXVI, fin. Cf. XXXV, med. ; et 
puis De Trimi., L. XIII, c. XIX, n. 24 : Si gratiam referamus ad scientiam, veritatem ad sapien- 
tiam,...in rebus per tempus ortis, illa summa gratia est, quod homo in unitate personae conjunctus 
est Deo ; in rebus vero aeternis summa veritas recte tribuitur Dei Verbo. Il ne lui reste qu'à ajouter 
que c'est de cette plénitude-là que, d’après l'Ecriture, nous avons tous été gratifiés. — Même 
interprétation pour Luc., I, 35 : Ex hoc ergo quod de Spiritu sancto est secundum hominem nati- 
vitas Christi, quid aliud quam ipsa gratia demonstratur ? du seul fait que Spiritus sanctus Des 

-donum est. Enchir., XXXVII, med. ; cf. XL, fin. 

28. Cf. supra, p. 393. Le lecteur, maintenant, saisira mieux le grief impliqué dans les deux 
derniers vers, qui pourraient étre d'Augustin ! 

29. Il en va tout différemment de la question des parvuli, longuement débattue. Ep. Prosp., 
5; cf. Ep. Hil., 8. Prosper, au-delà du status quaestionis, ne craint d'ailleurs pas d'indiquer 
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allusions qu'on trouve par ailleurs chez lui à ce parallélisme des deux 
hérésies soient postérieures à cette date?®, confirme encore cette opinion. 

Que si vraiment de là provenait le choc d'oü cette association entre 
tendances nestorienne et pélagienne a pénétré chez Prosper d'Aquitaine, 
il paraitrait à premiére vue, nous ne dirons pas trés plausible, mais toute- 
fois moins impossible que ce soit par là aussi qu'elle ait pénétré chez Jean 
Cassien. Il vaut la peine d'en envisager les modalités... éventuelles. 

Et d'abord il est manifeste qu'à cette époque les rapports entre les 
deux camps, et entre les deux hommes, j'entends Prosper et Cassien, sont 
des plus étroits, et méme, somme toute, bien que tendus, encore trés 
amicaux. Dans la correspondance des amis d'Augustin avec leur maitre, 
les opposants ne font pas figure d'adversaires ; ce sont encore vraiment, 
pourrait-on dire, quidam ex nostris*!. Leur tort est de trop s'attarder a 
telle opinion d'Augustin lui-méme dont ils ont négligé de suivre l'itiné- 
raire jusqu'au bout. Il n'est guére douteux que dans un conflit ot la 
pensée de l'évéque d'Hippone tenait une telle place, et à des interlocu- 
teurs si attachés à l'ensemble de sa doctrine et si intéressés à ses écrits, 
Prosper n'ait pu, n'ait dà de toute maniére et notamment à Jean Cassien 
Soumettre la réponse augustinienne??. Dans ce cas n’aurait-il pas pris 
soin de souligner l’argument nouveau, et principal ? Et Cassien n'a-t-il 
pu de son cóté y discerner comme un appel discret ad hominem, appel 
d'ami, adressé à un partenaire trés éloigné de ces « insani » dont Augustin 
stigmatisait les divagations sotériologiques et dont il soupconnait déjà 
les aberrations christologiques ? Il suffit de se rappeler quand furent 
composés le De Praedestinatione Sanctorum et le De Incarnatione Domini, 
pour voir les circonstances de temps corroborer celles, déjà favorables, 
de lieux et de personnes. 

Pour donner consistance à l'hypothése, il faudrait grouper faits et 
textes pouvant établir que Jean Cassien a véritablement pris connaissance 
du De Praedestinatione Sanctorum et qu'il y a. remarqué ce chapitre xv. 
Cela exigerait un nouvel examen de son ceuvre, en fonction de cette 
hypothése, et sans doute aussi, pour ne point sembler construire sur des 


sous forme de trés respectueueses demandes, a voie que saint Augustin pourrait suivre et 
dont en fait celui-ci, semble-t-il, a tenu compte. Quibus omnibus enodatis, et multis insuper 
quae altiore intuitu ad causam hanc pertinentia magis poles videre (c'est cela méme), discussis, 
credimus... eliam ipsos ...meritis atque honoribus claros... lumen recepturos. Ep. Prosp., 9. 

30. Et méme, comme l'a noté M. Brand, of. cit., p. 311, postérieures au De Incarnatione 
Domini. (Ce qui l’amêne à se demander si l'hostilité persistante de Prosper vient de ce qu'il n'a 
pas lu l'ouvrage de Cassien, ou que, l'ayant lu, il ne l'a pas trouvé convaincant.) 

31. Cf. n. 29, texte final. Auparavant déjà, Prosper en avait parlé comme de tam claris 
tamque egregiis in omnium virtutum studio viris, et de l'un d'eux il certifiait à Augustin qu'i 
avait peuse l'entretenir par écrit du point controversé, se sachant admiratorem sectatoremque 
in aliis omnibus (Augustini) doctrinae. Ep. Prosp., 2 et 9. Témoignage identique chez Ep. Hil. 
9 : Se dicunt tuam Sanctitatem, hoc excepto, in factis et dictis omnibus admirari. 

32. Comme il s'y était engagé. Voir le texte final de la n. 29. 
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données quand méme un peu gréles, une enquéte fouillée sur tout le 
réseau d'influences qu'il a pu subir. 

. Encore conviendrait-il alors, et sans trop accabler Cassien, d'inno- 
center Augustin du tour qu'a pris sa pensée chez l'emprunteur. Le désir 
trés sincére — et sans doute aussi un peu politique?? — de manifester son 
accord avec saint Augustin, en toüt le reste sauf le point litigieux, et de 
répondre ainsi à l'appel ou du moins à l'hommage impliqué dans cet 
argument ad hominem... christianum, pouvait inciter Jean Cassien à faire 
preuve d'une orthodoxie particulièrement chatouilleuse. Que çait été 
aussi par le secret désir de se disculper du grief de pélagianisme, en en 
chargeant trés fort la christologie de son adversaire, on serait peiné de 
devoir l'admettre. Le séjour en cet instant méme de Julien à Byzance 
aux cótés de Nestorius, pouvait certes préter à cette accusation de conni- 
vence doctrinale, plus que simplement « politique ». Mais de soupçonner 
Julien d'étre nestorien, ne donnait pas le droit d'en soupconner aussi 
Pélage?*, et moins encore, si c'était sans autres preuves, d'accuser Nesto- 
rius d’être pélagien. On entrevoit la complexité du problème ; et l'on 
admettra que ce travail-là, pour autant qu'il n'aurait pas encore été fait, 
nous le laissions à d'autres. Nous croyons méme savoir que déjà quelques- 
uns s'en préoccupent. Aussi bien notre dessein visait-il, indépendamment 
de Cassien, voire de Prosper, saint Augustin lui-méme. 


* ko x 


J'en reviens donc finalement à l'évéque d'Hippone. Il ne m'appartient 
pas de juger sa facon d'argumenter contre Pélage ou ceux qu'il entendait 
lui inféoder, encore qu'ils s'en soient vigoureusement défendus, ni d'es- 
quisser quelque synthèse de sa christologie??. En revanche, touchant ces 
questions de frontiére entre christologie et doctrine de la gráce, il ne 
parait pas inutile de soumettre au lecteur deux conclusions, qui semblent 
résulter de ce qui précéde et qui pourraient jeter quelque lumiére sur la 


pensée augustinienne. 
Premiére observation : Plus que nulle autre ne l'avait encore fait, la 


33. Moins sans doute à l'endroit des amis d'Augustin qu'à l'endroit de Léon, le futur pape, 
qui lui avait demandé ce travail et dont il n'ignorait pas la vénération, d'ailleurs nullement 
aveugle, pour la mémoire du docteur africain. 

34. Celui-ci, on le sait, avait refusé de prendre à son compte telle doctrine qu'on reprochait 
à Célestius. BRAND, op. cit., p. 133. — C'est une autre question de savoir si non pas la christo- 
logie mais la sotériologie des pélagiens fut orthodoxe. M. Rivière. Le dogme de la Rédemption 
dans la théologie contemporaine, Albi, 1948, p. 97 S., répond affirmativement, à l'encontre de ce 
qu'ilestimait a priorisme et simplification. Nous ne serions plus aussi sür de la parfaite innocence 
de Pélage, méme en matière de rédemption. i 

35. Et j'ai omis l’interférence des informations d'origine alexandrine ; ou celle aussi du 


centre romain de renseignements ? Je ne puis que renvoyer à M. Brand, qui a eu le courage de 


s'attaquer à l'écheveau. Ce qui paraît acquis, c'est qu'on ne saurait plus dorénavant inscrire à 
l'actif de Cassien seul certaines des équivoques du procés Nestorius. 
36. Le travail vient d'étre fait, et bien fait, par M. van Bavel. Nous n'y avons pas recouru 


pour notre étude, 
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polémique contre Pélage s’installe au coeur méme de la mentalité d’Au- 
gustin. Elle domine tout et déteint sur le reste au point de colorer de ses 
tons propres telles hérésies que nous en estimerions, et pour cause, fort 
éloignées. C'est ainsi que, à cette époque, l'arianisme, et tout aussi bien 
le néo-platonisme, sont jugés surtout comme rationalisme et comme 
volonté de puissance, c'est-à-dire méconnaissance de la foi et de la gráce, 
où Augustin flaire — et dénonce — une connivence anticipée avec l'erreur 
du jour?" Cette perspective explique mainte prise de position dans les 
écrits les plus divers A ce titre l'application qui en est faite à la christo- 
logie ne serait guére qu'un cas parmi d'autres. C'en est pourtant un cas 
privilégié. 

Deuxiéme observation : En effet la préoccupation antipélagienne qui 
frappe d'abord par ce qu'elle a d'envahissant, répond surtout à un appro- 
fondissement doctrinal, concernant la spécificité de la religion chrétienne. 
Dés lors, c'est plus directement et avant tout la christologie qui devait 
bénéficier de l'éclairage nouveau. Elle va étre en quelque sorte repensée 
dans son aspect sotériologique88, c'est-à-dire celui qui commande tout 
le plan divin. Si donc du point de vue strictement historique tels rappro- 
chements peuvent sembler faux, en raison de l'anachronisme, qu'il soit 
abusivement rétroactif ou simplement anticipant, cependant du point 
de vue doctrinal cette plongée au coeur du mystére chrétien est à saluer 
comme un progrès décisif. Non seulement elle permit de prévoir avec une 
étonnante lucidité le cheminement de telle hérésie, révélée ainsi à elle- 
méme par un jugement qui ne paraitra injuste qu'au regard superficiel ; 
mais dans l'histoire de la conscience que l'Eglise prend de son étre et de 
sa mission, ce moment de la réflexion augustinienne sur le sens du nom de 
Jésus, car c'est là l'antipélagianisme d'Augustin, marque un sommet??, 

Questions de frontiére, disions-nous, mais non point questions margi- 
nales. Car elles nous font apercevoir les aspects les plus profonds et les 
plus centraux dela pensée augustinienne, et de bien plus que méme cela. 


Jean PLAGNIEUX, 
Strasbourg. 


37. Qu'on se reporte au début des premiers Livres du De Trinitate (accentuation de la vertu 
de foi), puis aux chapitres x-xvm du L. IV (réprobation de l'orgueilleuse contemplation des 
philosophes). 

38. Cette prise de conscience plus aigué ne porte pas que sur notre profondeur de misére, 
mais bien sur la profondeur du salut en Jésus-Christ : garantie de participation à sa gloire, mais 
déjà préfigurée, possédée dans la communion à sa grâce. (Mais qui est grace de haut en bas.) 

39. Aussi bien l'outrecuidance de se demander si Augustin savait pourquoi il a été chrétien 
n'a proprement plus aucun sens pour cette période-là. Il est chrétien parce qu'il n'y a aucun 
nom en dehors de Jésus qui puisse nous tirer de la perdition. Je n'en veux pour preuve que son 
insistance à évoquer l'étymologie du nom de Jésus. Lorsqu'il adjure Pélage de se souvenir 
qu'il est chrétien ou lorsque, équivalemment, il lui reproche qu'en s’obstinant il prouve 
ne pas savoir pourquoi il l'est (je renvoie seulement à De Natura et Gratia, I et XX s.), il donne 
la mesure de sa propre foi. Ce n’est certes point Pélage qui la lui a révélée ; mais la crise péla- 
gienne lui a révélé et lui a fait clamer la profondeur de ses convictions. 


La philosophie de la « Cité de Dieu » 


5 


La Cité de Dieu dans lintention de son auteur n'est pas une ceuvre 
de philosophie, mais d'apologétique et de théologie ; elle contient cepen- 
dant une vraie Philosophie! dont elle expose les théses maitresses et qu'on 
peut appeler le Platonisme chrétien ou mieux le Spiritualisme augusti- 
nien. 

M. Bardy, cherchant à fixer l'attitude d'Augustin d'aprés ses Révisions, 
un de ses derniers ouvrages, est surtout frappé par son respect à l'égard 
de la foi, par l'importance qu'il y attache comme régle de vérité. Dans la 
doctrine de l'origine des ámes, par exemple, ce qui le touche, dit-il, ce 
n'est pas sa valeur métaphysique : « Il n'est sensible qu'à sa vérité, et sa 
vérité est mesurée par sa conformité à la Révélation. En ce sens, conclut 
Bardy, on peut dire que saint Augustin n'est pas philosophe et ne l'a 
jamais été ». 

Il n'y a, remarque-t-il encore, rien de comparable chez saint Augustin 
au ITepi ' ApyQv où Origène a voulu réaliser « une œuvre qui soit à la fois 
un exposé de toute la doctrine chrétienne et un effort de réflexion philo- 
sophique sur cette doctrine? ». Certes, la réussite et loin d’être parfaite ; 
mais l’œuvre existe et « l'idée qui lui a donné naissance est à elle seule 
une trés noble idée. Seul a pu l'avoir un métaphysicien de race passionné , 
pour les grands problémes de l'origine et de la fim des choses et désireux 
d'éclairer par les lumières de la raison les données de la foi! ». Selon 
Bardy, saint Augustin n'aurait pas eu la méme puissance métaphysique 
qui fait-le grand philosophe : il n'a rien conçu de comparable au lepi 


Apyx@v. 


1. Nous prendrons toujours en cet article la philosophie au sens actuel, comme désignant 
un systéme doctrinal accessible à la pure raison. 

Dans La Ciudad de Dios, numéro spécial du Centenaire, intitulé Estudios sobre la « Ciudad 
de Dios »,.t. II, p. 53-66, le P. Ch. BovEn a écrit un article sur La « Cité de Dieu », source de 
la philosophie augustinienne, dont nous avons eu connaissance alors que le présent article 
était déjà à l'impression. En fait, les deux études, concues à des points de vue différents, 
se complétent sans guére se répéter. Le P. Boyer n'insiste pas, comme nous, sur la synthése 
philosophique, mais demande plutót a la Cité de Dieu la réponse aux problèmes spéciaux que 
nous nous contentons de signaler. Voir plus bas, notes 35, 44, 49, 60, 63. 

2. Les Révisions, édit. Bibl. aug., Œuvres de Saint Aug., t. XII, p. 139. 

31 LOT D. 137. 

4. Ibid. p. 138. 
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On pourrait sans doute citer l'Enchiridion qui est lui aussi un essai 
de synthèse des données de notre foi. Mais il n'a pas l'envergure de l'œu- 
vre d'Origene ; et surtout, l'auteur y reste plus strictement sur le terrain 
de la foi. A notre avis, c'est la Cité de Dieu qui peut le mieux soutenir la 
comparaison, méme du point de vue philosophique. 

Les remarques de M. Bardy que nous venons deciter expriment trés bien 
ce qu'il faut entendre par la philosophie de ces anciens, celle d’Origene et 
de saint Augustin, comme de tous les Péres de l'Eglise. Chez eux, il s'agit 
proprement d'une sagesse chrétienne à la fois surnaturelle et naturelle : 
le point de départ est le donné révélé tel que le livre l'Ecriture Sainte inter- 
prétée par le magistére vivant de l'Eglise catholique : c'est parce qu'ils 
sont témoins de cette foi et de cette tradition divine que ces anciens 
écrivains s'appellent Péres de l'Eglise. Mais pour étre philosophes ils 
doivent ajouter un effort de réflexion, à l'aide de principes accessibles à la 
pure raison, assez généraux et efficaces pour expliquer synthétiquement 
l'ensemble des choses. Ainsi toute la pensée d’Origéne est dominée par 
deux idées : celle de Dieu Créateur ; celle de la liberté qui caractérise la 
vie des esprits : Dieu, le Christ, les anges, les hommes ; et tous les aspects 
de sa doctrime trouvent là leur unité. C'est ce que nous appelons une 
métaphysique, d'où l'on peut présenter cette règle : Un Père de l'Eglise 
mérite le titre de philosophe, s'il a à sa disposition une métaphysique, 
formant dans son esprit un tout cohérent dont il se sert pour mieux 
comprendre, expliquer et défendre le donné révélé. Incontestablement 
Origéne utilise une telle métaphysique. Nous voudrions montrer que 
saint Augustin fait de méme dans la Cité de Dieu. 


Notons d'abord une différence essentielle entre les deux ceuvres : Ori- 
gène dans son /lepi ' Apyóv semble viser avant tout, sinon uniquement, 
l'approfondissement du donné révélé qui constitue la philosophie des 
Péres. Saint Augustin a pour but de réfuter les paiens qui attribuaient 
les malheurs de l'Empire romain à l'abandon du polythéisme et de raffer- 
mir les fidèles en leur adhésion à la foi catholique. Il écrit une œuvre 
apologétique centrée sur l'histoire ; elle part d'un événement récent, la 
prise de Rome par Alaric (411) pour s'élever à l'histoire de Rome, des 
Empires et de la création entiére, synthétisée dans la conception des deux 
cités. 

Seul ce point de vue apologétique rend compte de l'unité et de la cohé- 
rence de cette ceuvre immense ot les 22 livres sedivisenten deux groupes : 


5. Cf. J. DANIÉLOU, Origene, col. « Le génie du christianisme », 1948 ; surtout page 207, Sq. 
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Les dix premiers veulent démontrer l'inanité du culte des dieux paiens 
pour obtenir soit la prospérité temporelle (1. I-V), soit le bonheur éternel 
(l. VI-X). Les douze autres, subdivisés en trois séries, exposent les origi- 
nes (1. XI-XIV), les développements (1. XV-XVIII) et les fins (1. XIX- 
XXII) des deux cités, l'une céleste ou divine, l'autre terrestre ou diabo- 
lique. Beaucoup sont attirés par cette seconde partie, essai génial de 
philosophie, ou mieux de théologie de l'histoire. On ne peut cependant 
considérer les dix premiers livres comme une simple introduction: un 
porche qui atteindrait presque les dimensions de la grande nef ! Disons 
plutôt avec l'auteur lui-même qu'il s'agit d'une apologétique contre les 
paiens ; mais aprés la partie négative (I-X) qui réfute les objections, 
vient la partie constructive (XI-XXII) qui, en montrant la place des 
empires et de l'Eglise dans le plan de Dieu, établit définitivement la thése 
catholique. 

. Evidemment ce plan n'est pas celui d'une synthèse philosophique 
(méme au sens de philosophie patristique), et à ce point de vue il faut 
reconnaître la supériorité du Tepi ' Apyóv. La Cité de Dieu pourtant ne 
laisse pas de révéler en son auteur un puissant esprit philosophique : et 
quoi d'étonnant, si l’œuvre s'adresse aux paiens : peut-elle les atteindre 
pour les réfuter ou les convertir sans se placer sur leur terrain, celui de la 
pure raison ? L'auteur sans doute songe également aux fidèles à raffermir 
et pour eux il puise ses arguments dans l'Ecriture. Mais il n'oublie jamais 
les objections paiennes et, pour les réfuter, il fait constamment appel aux 
lumiéres de la raison et de la philosophie. 

N'est-elle pas aussi la preuve d'un haut esprit métaphysique, cette 
conception des deux cités commandées par un double amour ? Toute 
l'histoire du monde depuis la création des anges jusqu'à nos jours appa- 
rait ainsi dans une puissante unité, dominée par la Providence du Dieu 
tout-puissant, mais réalisée par la liberté des créatures spirituelles, en 
raison du choix qu'elles font de leur amour. D'une part, l'orgueil, l'amour 
de soi jusqu'au mépris de Dieu, aprés avoir fait les démons, explique les 
excés du polythéisme comme le déroulement des empires anti-chrétiens ; 
d'autre part, l'amour de Dieu jusqu'au mépris de soi rassemble autour 
du Christ tous les coopérateurs de la Providence divine pour créer l'Eglise 
ici-bas et le ciel dans l'éternité. Ce róle éminemment synthétique de l'a- 
mour, qui se retrouve encore en psychologie et en morale individuelle 
augustiniennes, a certes une haute valeur philosophique. 

Ainsi la Cité de Dieu, sans étre comme telle un essai de philosophie, 
témoigne pourtant de l'esprit philosophique de son auteur. Mais il y a 
plus : saint Augustin y donne clairement les principes fondamentaux de 
sa philosophie et au cours de ses développements si variés et si riches, il 
aborde et résout bon nombre de problémes d'ordre rationnel, en parfait 
accord avec ses idées fondamentales. 
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II 


La Cité de Dieu présente deux fois une sorte de synthése de la philoso- 
phie, d'abord au livre VIII, c. 2-10 ; puis au livre XI, c. 25-28 : les deux 
exposés se complétent, conformément à leur contexte : dans le premier, 
c'est une doctrine commune aux paiens et aux chrétiens, dans le second, 
une pensée uniquement chrétienne. 

Le livre VIII examine les doctrines platoniciennes sur Dieu : Elles sont, 
dit saint Augustin, pleinement conformes aux nótres, c'est-à-dire à celles 
du philosophe chrétien ; car tout croyant, selon lui, posséde un ensemble 
de vérités qui, sous les voiles de la foi, affirment ces grandes théses que la 
vraie philosophie se contente d’expliciter®. En fait, le platonisme exposé 
en ces belles pages est surtout celui d'Augustin lui-méme ; mais celui-ci 
aime à l'attribuer à tout chrétien cultivé cherchant à mieux comprendre 
sa foi, car il y voit, et à bon droit, l'expression synthétique, consciemment 
élaborée par l'intelligence gráce à ses réflexions philosophiques, d'un 
ensemble de vérités fondamentales clairement affirmées par la divine 
Révélation. 

« Peut-étre, dit-il, ceux qui, avec plus de pénétration et de vérité ont 
compris ce Platon, philosophe si supérieur à tous les autres parmi les 
Gentils, et qui se sont acquis une gloire plus grande en se faisant ses dis- 
ciples, ont-ils de Dieu cette conception, qu'on trouve en lui la cause de 
l'existence, la raison de l'intelligence, la règle de la vie : trois aspects dont le 
premier se rapporte à la partie naturelle de la philosophie, le second à la 
partie rationnelle, le troisiéme à la partie morale. Car si l'homme a été 
créé pour atteindre par ce qu'il a de supérieur en lui l'Etre supérieur à 
tous les étres, c'est-à-dire le Dieu unique, véritable et parfait, sans lequel 
aucune nature ne subsiste, aucune doctrine n'instruit, aucune conduite 
n'est utile; que ce soit lui qu'on cherche, en qui pour nous se trouvent 
toutes choses ; lui que l'on contemple, en qui pour nous est toute certi- 
tude ; lui qu'on aime, en qui est pour nous toute rectitude? ! » 

On le voit, ce n'est pas de Platon lui-méme que parle saint Augustin 
en proposant ce triple principe fondamental d'une vraie synthése philo- 
sophique, ni de Plotin nommément, mais de ceux qui ont mieux compris 
Platon. Plus loin, il signale tout un groupe d'écoles et de sages de diverses 


octo xoi. 

7. Fortassis enim (platonici) aliquid tale de Deo sentiunt ut in illo inveniatur et causa subsis- 
tendi et ratio intelligendi et ordo vivendi... Si enim homo ita creatus est, ut per id quod in eo 
praecellit adtingat illud quod cuncta praecellit, id est unum verum optimum Deum, sine quo 
nulla natura subsistit, nulla doctrina instruit, nullus usus expedit ; ipse quaeratur, ubi nobis 
diserta sunt omnia; ipse cernatur, ubi nobis {certa sunt omnia ; ipse diligatur, ubi nobis 
recta sunt omnia. Ibid., c. IV. 
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nations qui ont pu adhérer à ce « grand platonisme? ». Mais il S'agit bien 
de purs philosophes qui ont découvert ces hautes vérités par leur seule 
raison, car ce sont des paiens. Saint Augustin déclare qu'ils sont plus 
prés de nous par la doctrine, mais ils refusent encore la lumiére de la Révé- 
lation. En parlant de ses contemporains, Apulée et Porphyre surtout, il 
leur reproche de ne pas admettre le mystére de l'Incarnation où le Verbe 
(le Logos qui est la lumière éclairant toutes les intelligences : ratio intelli- 
gendi) nous ouvre en venant vers nous la seule voie praticable pour 
atteindre la sagesse : la foi?. 

Tout au plus émet-il l'hypothése que Platon, au cours de son voyage 
en Egypte, aurait pris connaissance des vérités contenues dans l'Ancien 
Testament!?; mais il conclut que plus vraisemblablement le philosophe 
athénien a trouvé ces doctrines par ses propres réflexions, comme dit 
saint Paul : « Invisibilia Dei per ea quae facta sunt intellecta conspiciun- 
tur! ». C'est pourquoi, en reprenant au livre XI la division tripartite de la 
philosophie pour y montrer un vestige de la sainte Trinité, il remarque 
explicitement que les anciens sages ont trouvé, ou mieux, constaté cette 
division sans l'aide de la Révélation : « Il ne s'ensuit pas, dit-il, que ces 
philosophes aient eu dans cette division tripartite quelque idée de la Tri- 
nité en tant que Dieu!” ». Il leur a suffi d'exercer leur puissance naturelle 
d'observation et de réflexion intellectuelle, et comme il y avait au fond 
des choses cette empreinte lointaine de la Trinité, ils en ont tous été frap- 
pés. Malgré les divergences de leurs solutions, ils posent tous les trois pro- 
blémes essentiels qui cherchent la triple cause explicative de l'univers : 
l'étre, le vrai, le bien : causa subsistendi, ratio intelligendi, ordo vivendi ; 
nous dirions, en langage technique de saint Thomas, les trois grandes 
causes extrinséques du monde : cause efficiente, cause exemplaire ou 
formelle extrinséque, cause finale. 

La supériorité de Platon et des platoniciens est de les avoir mises 
toutes les trois en Dieu, et en Dieu seul pour l'ensemble de l'univers, 
comme la foi catholique de son cóté nous l'apprend clairement, mais par 
voie d'autorité, non pas comme la philosophie par voie d'intelligence. 
« Ainsi donc, conclut Augustin, si nous étions nous-mémes cause de notre 


8. Il signale avec les pythagoriciens, des sages libyens, égyptiens, indiens, perses chaldéens, 
scythes, gaulois, espagnols, qui auraient saisi et enseigné ces doctrines ; et il conclut : « Tous nous 
les placons au-dessus des autres et nous déclarons qu'ils sont plus prés de nous ». Ibid., c. IX. 

9. Allusion à la méthode philosophique proprement augustinienne, que résume excellemment 
la formule anselmienne : «Credo ut intelligam ». La Cité de Dieu, sans la développer comme 
d'autres œuvres (cf. les Dialogues philos., surtout les Soliloques, liv. I), la suppose cependant 
constamment. 

10. L. VIII, c. XI. Augustin verrait en particulier une source du platonisme dans la définition 
que Dieu donne de lui-méme à Moise : « Ego sum qui sum ». 

ir. Rom., 1, 20. Cf. De civ. Dei, 1. VIII, c. XII. 

- I2. ...non quod sit consequens, ut isti in his tribus aliquid secondum Deum de Trinitate 
cogitaverint. L. XI, c. XXV. 
. 12 
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naturel3, sans nul doute nous serions aussi le père de notre sagesse™, sans 
nous préoccuper de la recevoir d'ailleurs par l'enseignement (doctrina), 
c'est-à-dire en l'apprenant d'un autre, et notre amour venant de nous et 
se rapportant à nous, suffirait à nous donner la vie heureuse, tout autre 
objet de jouissance deviendrait inutile. En réalité, puisque notre nature, 
quant à son existence, a Dieu pour Auteur, nous devons aussi pour con- 
templer le vrai dans la sagesse avoir le méme Dieu pour Docteur, et pour 
étre heureux, l'avoir enfin comme Dispensateur des suavités de la vie 
intérieure!? ». 

Nous retrouvons donc les trois aspects qui ont caractérisé au livre VIII 
la pensée des platoniciens ; mais saint.Augustin les donne ici comme le 
principe fondamental de sa propre pholosophie, la premiére évidence 
rationnelle étant pour lui la dépendance absolue oü nous sommes de Dieu 
et avec nous tout l'univers. Mais comme il ne connait qu'une seule 
sagesse, celle dont l'humble source est dans la foi, dont l'épanouissement 
lumineux est dans l'intelligence, don du Saint-Esprit, en passant par les 
recherches de la science!®, il reconnait dans cette triple raison d'étre des 
choses si familiére aux philosophes un évident reflet de la sainte Trinité : 
le Pére est cause de l'existence, le Fils lumiére de l'intelligence, le Saint- 
Esprit joie de la vie. 

Cette présentation suggére quelques remarques sur ce caractére si 
difficile à saisir de la pensée augustinienne qui semble souvent se déployer 
en pleine philosophie et qui reste toujours essentiellement théologique. 
Certes la Cité de Dieu n'est pas une ceuvre de sagesse humaine, mais de 
sagesse surnaturelle ; et la définition des deux cités, qui en fait la profonde 
unité, en est la meilleure preuve. L’amour de Dieu jusqu'au mépris de soi 
c'est la vraie sagesse, don du Saint-Esprit qui bâtit la Cité de Dieu ; 
l'amour de soi jusqu'au mépris de Dieu, c'est la fausse sagesse, fruit du 
péché qui bâtit la cité du diable". 

Et pourtant cette sagesse théologique n'exclut aucunement la sagesse 
naturelle que nous appelons « philosophie » : Elle l'exige au contraire, ou 
plutót elle l’affirme comme incorporée à son propre épanouissement, 
lorsque la pensée avide des lumiéres de la vérité pleine ne veut plus se 
contenter des ombres de la foi et cherche la clarté de l'intelligence 


13. Si natura esset a nobis, Ibid. : si notre nature avait en soi-même sa propre raison d’être 
(causa subsistendi). 

14. Et nostram nos genuissemus sapentitam. Ibidem. 

15. Nunc vero quia natura nostra, ut esset, Deum habet auctorem, procul dubio ut vera 
sapiamus ipsum debemus habere doctorem, ipsum etiam ut beati simus suavitatis intimae 
largitorem. Ibid. 

16. Il faut comprendre par « science » avec le don du Saint-Esprit, toutes les études ration- 
nelles aptes à faire mieux comprendre la foi ; cf. De Trinitate, 1. XII, c. xiv, et 1. XIV, c. I, 3; 
éd. B. A., t. XVI, p. 251 et 349. La philosophie est amorcée dans les plus hautes recherches de la 
« science » mais elle appartient plutót à la « sagesse ». 

17. L. XIV, c. xxvuI, Cf. sur ce point F.-J. THONNARD, Science et sagesse dans la Cité de 
Dieu, dans la Ciudad de Dios, num. spéc., 1954, I, p. 511-524. 
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« Fides quaerens intellectum ». Car dans cet épanouissement, elle ne refuse 
aucune des lumiéres, naturelles ou surnaturelles, qu’elle rencontre ; 
d'autant plus que les clartés de la pure raison paraissent A saint Augustin 
un don de Dieu et en ce sens, une gráce au méme titre que l'aide reçue de 
l’Ecriture Sainte et du Magistére de l'Eglise catholique, quand il veut 
jouir enfin de son Dieu : « Gaudium de veritate ». 

Mais comment distinguer ce qui reléve de la théologie ou de la philo- 
sophie, de la pure raison ou des dons du Saint-Esprit ? C'est un mélange 
inextricable, comme celui de la Cité de Dieu avec la cité terrestre tant 
qu'elle est en pélerinage ici-bas. La philosophie pure ne se distingue bien 
de la théologie et de la foi que lorsqu'elle est en lutte avec elles, comme 
la cité du diable quand elle combat celle de Dieu. Alors en effet, comme 
pour les sages paiens, comme chez les rationalistes modernes, elle s'érige 
en systéme complet, non seulement pour expliquer théoriquement 
l'univers, mais pour offrir à l'homme la clef de sa destinée, la « voie du 
salut!’ » et de la béatitude : tels les anciens sages, épicuriens, stoiciens, et 
aussi platoniciens comme Porphyre dont la Cité de Dieu fustige les pré- 
tentions; tels nos modernes, comme le matérialisme dialectique de 
K. Marx, l’idéalisme de Hegel, l'existentialisme athée de Sartre. Mais 
quand il s'agit des Péres de l'Eglise, comment distinguer ce qui revient 
ou à la foi ou à la raison ? On ne le peut guére plus, dirons-nous, que 
lorsqu'on veut distinguer dans l'Eglise et dans l'humanité actuelle les 
membres de la Cité de Dieu qu'on retrouvera parmi les élus du ciel : 
Dieu seul les connaît ! 

Notons ici que si la Cité de Dieu contenait une philosophie, ce serait 
sans doute une philosophie sociale, c'est-à-dire cette partie de l'Ethique 
qui expose d'aprés les principes de la seule raison la nature et les lois de la 
société humaine souveraine qui est l'Etat. On aurait là cette troisiéme 
société qu'on a plus d'une fois essayé de découvrir dans la Cité de Dieu : 
société non pas éternelle et surnaturelle comme la Cité de Dieu, ni mau- 
vaise comme celle du diable, mais bonne, conforme aux exigences de la 
droite raison, quoique temporelle comme les Etats de cette terre. Le 
livre XIX de cet ouvrage nous offre bien quelque chose d'approchant. 
L'auteur y détermine en général le vrai but de toute société ; et il part, 
selon son habitude, de données rationnelles : il expose pour les réfuter 
toutes les solutions de sages paiens au probléme du but de la vie, cette fin 
que cherchent les hommes en se réunissant en cité ; il conclut que ce bien 
dernier, c'est Ja paix, dont il donne une série de définitions parfaitement 
résumée en la formule célébre : Pax omnium rerum, tranquillitas 
ordinis!?. 

Sans nul doute, ces profondes reflexions du libre XIX fournissent de 


. 18. Expression de Porphyre ; cf. De civ. Dei, 1. X, c. XXXI, 
TO. CL, le XIX, cr; xm. 1. 
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précieux éléments pour une vraie morale « sociale » d’esprit augustinien. 
Mais ce chapitre de « sociologie » n’est, somme toute, qu’un aspect secon- 
daire dans l’ensemble du systéme philosophique dont nous cherchons les 
traces dans la Cité de Dieu. Nous pouvons donc nous dispenser d’examiner 
ce probléme de la « troisiéme cité » qui est loin d’étre tiré au clair par les 
auteurs compétents?? : nouvelle preuve de la difficulté de distinguer dans 
le détail ce qui est philosophique ou théologique en saint Augustin. Il est 
possible, au contraire, en s'en tenant aux principes, d'établir quelques 
conclusions certaines, de méme que l'Eglise catholique prise en général 
est certainement l'incarnation de la Cité de Dieu sur terre. Ainsi trouvons- 
nous aux livres VIII et XI de la Cité de Dieu les idées directrices d'une 
philosophie augustinienne en son sens le plus général, comprenant la 
Physique, la Logique et l'Ethique : cette doctrine doit étre considérée 
comme accessible à la pure raison, puisqu'elle est défendue par des paiens 
étrangers à la Révélation ; mais elle est aussi une philosophie chrétienne, 
et saint Augustin l'adopte en la reliant au mystére de la Sainte Trinité. 


III 


Tel est donc le principe fondamental de la philosophie augustinienne : 
« Tout est intelligible par Dieu » ; ou bien, en précisant le triple point de 
vue de la cause efficiente, exemplaire et finale : « Tout dépend de Dieu, 
quant à l'étre, quant au vrai, quant au bien ». Principe essentiellement 
métaphysique, puisqu'il s'agit de l'étre comme tel et de ses deux proprié- 
tés transcendantales essentielles, le vrai et le bien. Si l'on voulait éclairer 
cette synthése du De civitate Det par les aperqus tirés d'autres ceuvres?!, 
on en montrerait aisément le caractère platonicien qui le distingue si nette- 
ment du thomisme, par l'omission de la théorie aristotélicienne de l'acte 
et la puissance, et par la tendance à voir en Dieu d'abord la réalisation 
pleine de ces notions ontologiques fondamentales dont tout le reste parti- 
cipe??. Ces deux traits, du reste, se révèlent aussi dans les énoncés si pla- 
toniciens de la Cité de Dieu. 

Mais on peut chercher à unifier davantage : auquel des trois aspects 
faut-il donner la prééminence ? On pourrait proposer létre qui vient 
normalement en premier lieu dans les formules citées. Dieu est d'abord 
« causa subsistendi » ; et n'est-ce pas parce que nous n'avons pas en nous- 
mémes la raison de notre subsistence que nous devons aussi chercher en 


20. Voir sur ce point F. CAYRÉ, La Cité de Dieu, dans Revue thomiste, XIII, 63, 1930, p. 487- 
507. — E. GILSON, Les métamorphoses de la Cité de Dieu, Louvain, 1952, 

21. Cf. Dialogues philos., surtout De immortalitate animae ; Confess., 1. VII ; De Trinitate, 
surtout IL. Vi, ete: 

22. Cf. sur ce point, F.-J. THONNARD, Caractères platoniciens de Vontologie augustinienne, 
dans Augustinas Magister, I, p. 318-327. 
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Dieu la source de nos vérités et le but de notre vie ? La philosophie 
augustinienne est alors une philosophie de la participation. 

D'autres cependant préfèrent tout ramener à la vérité? ou è l'intelli- 
gence, et cette philosophie est alors un exemplarisme comme celle de saint 
Bonaventure. A notre avis, le centre d'unité le plus caractéristique, chez 
Augustin comme chez Platon, c'est encore le bien, mais en prenant le 
bien comme s'identifiant en Dieu avec l'Amour?! et comme suscitant en 
nous l'amour parfait de charité. Telle est en tout cas, l'idée qui synthétise 
parfaitement la Cité de Dieu comme nous l'avons déjà remarqué, en don- 
nant la définition des deux cités. 

L'aspect pratique exprimé par cette idée domine toute l’œuvre de lé- 
véque d'Hippone. Pour lui la sagesse (toute sagesse, philosophique, théo- 
logique, mystique) est le sommet de notre vie, le but supréme oü nous 
tendons qui doit nous faire, non seulement voir, mais goûter Dieu-Vérité?5. 
C'est pourquoi dans la Cité de Dieu il approuve chaleureusement la défini- 
tion attribuée à Platon : Philosopher, c'est aimer Dieu ; le vrai philosophe 
est celui qui aime Dieu?5. N'est-ce pas dire que l'idée vraiment unificatrice 
c'est le Bien, ou si l'on veut, la Vérité subsistante qui est Dieu, mais 
comme objet d'amour béatifiant ? 

De là ce caractère pratique si marqué de l'augustinisme, l'accent mis 
sur l’äme et la partie mentale (mens) qui doit tout diriger et est seule 
capable de goûter Dieu. Car si le principe dominant de la philosophie, 
c'est le bien qu'il faut aimer et goüter, c'est que le probléme essentiel que 
doit résoudre le sage, c'est le probléme de la destinée : comment atteindre 
le salut et le bonheur ? C'est ce que Porphyre appelait « via universalis 
salutis?” »; probléme certes éminemment philosophique, qui est sans nul 
doute au centre de la pensée augustinienne. 

Ce grand probléme, il est intéressant de le noter, qui dominait là sagesse 
antique, épicurienne, stoicienne, platonicienne, académicienne... est plus 
vivant que jamais. Il définit de nos jours la jeune école existentialiste, 
chez les athées comme chez les chrétiens. C'est la destinée de la personne 
humaine libre (le seul étre qui existe vraiment selon eux), qui est l'objet 
de leurs recherches et de leurs théories??. Quant à la position méme du 


23. Cf. BOYER, L'idée de vérité dans la philosophie de S. Augustin. 

24. A ce point de vue, la philosophie augustinienne est une mystique, continuant le remar- 
quable courant de philosophie mystique du Néoplatonisme, spécialement de Plotin. C'est aussi 
un spiritualisme comme nous le disons plus bas, p. 413. 

25. Beata quippe vita est gaudium de veritate : hoc est enim gaudium de te qui veritas es 
Deus. Confess., 1. X, c. XXXIII. 

26. Cf. L. VIII, c. vIn : non dubitat (Plato) hoc esse philosophari, amare Deum. — Ipsum 
autem verum ac summum bonum Plato dicit Deum, unde vult esse philosophum amatorem 
Dei ». 

27. Cité de Dieu, 1. X, c. XXXII. 

28. C'est aussi la position du nouveau Spiritualisme italien, spécialement de Carlini; cf. 


F.-J. THONNARD, S. August. et la philosophie contemporaine, dans Revue des Et. august. (1955), 
I. p. 67-80, spécialement p. 75. 
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probléme philosophique, on peut dire 4 saint Augustin est le précurseur 
des existentialistes. 

Mais pour donner sa solution et développer sa doctrine, il prend une 
méthode et une direction toute différente : celle de l’intuition platoni- 
cienne qui le met des le point de depart en possession de son principe 
fondamental, ou mieux de la double réalité fondamentale d'oü jaillira 
toute sa philosophie : le moi et Dieu??. Saint Augustin présente ce point 
de départ à plusieurs reprises?? ; dans la synthése du livre XI de la Cité de 
Dieu, il lui donne bien sa place, immédiatement aprés avoir évoqué les 
trois parties de la philosophie : 


« Venons-en, dit-il, à regarder en nous-mémes. Bien inférieure certes à 
son modéle et méme immensément distante, n'ayant part ni à l'éternité, ni, 
ce qui résume tout, à la substance de Dieu, telle tout de inéme que Dieu n'a 
créé nulle chose naturellement plus rapprochée de lui, il y a en nous une 
image de Dieu, une image de la souveraine Trinité, une image reconnais- 
sable et que nos progrés doivent parfaire en lui donnant une ressemblance 
consommée. C'est que nous sommes, nous savons que nous sommes, et 
cet étre et cette connaissance, nous l’aimons ». 


Or, cette intuition du moi nous donne l'infaillible vérité, parce qu'elle 
n'est pas d'ordre sensible, mais intelligible : « J'énonce de la sorte trois 
choses qui sont pour nous en süreté contre l'apparence méme de l'erreur. 
Il n'en est pas ici comme pour les objets extérieurs, et nous ne les attei- 
gnons pas par l'intermédiaire de nos sens... C'est en dehors de tout jeu 
fallacieux de faculté ou de données d'ordre sensible que je suis tràs certain 
que je suis, et que je le sais, et que j'aime cela. 

« Ces trois assurances, je les vois parfaitement en sûreté contre les objec- 
tions des académiciens. Ils disent : Mais si vous vous trompez ? — Si je 

-me trompe, c'est que je suis. Car celui qui n'est pas ne peut évidemment 

pas étre dans l'erreur et mon étre serait prouvé de par mon erreur méme. 
Or, si mon erreur me prouve mon étre, comment serait-ce une erreur 
d'admettre que je suis quand je m'assure de mon étre par mon erreur 
méme ? Puisque je serais dans le cas méme où je me tromperais, moi qui 
me tromperais, il est hors de doute qu'en admettant l'étre de ce moi, je 
ne me trompe pas. 

« Par conséquent, dans ma science de mon savoir je ne me trompe pas 
non plus. Car savoir que je suis équivaut à savoir que je me sais. Et mon. 
amour pour cet étre et cette science vient en moi s'ajouter lui aussi, 
comme un troisiéme élément dont la valeur n'est pas moins garantie, aux 
éléments que je tiens déjà. Car ce n'est pas une fiction, cet amour que je 


29. A ce point de vue, la philosophie augustinienne serait à rapprocher de celle de I,, Lavelle, 
cf. l'ouvrage de ce dernier, La présence totale. 

30. Cf. Soliloq., I, x. — De vera religione, XXXIX, 73. — De libero acere 1. II, c. II, 7.— 
De Trinitate, c. XII, 21. XV 
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me porte, puisque les objets de cet amour ne sont pas des fictions... Etant 
question de choses vraies et indubitables, comment mettre en doute que 
l'amour aussi dont elles sont l'objet est un amour vrai et indubitable?! » ? 


: Voilà donc fixé par saint Augustin lui-même le point de départ de sa 
philosophie et d'une maniére qui rappelle invinciblement le « Cogito » de 
Descartes. Il s'en distingue pourtant en deux points essentiels : d'abord 
il ne se borne pas à justifier l'unique principe « Je pense, donc je suis », 
pour en déduire tout le reste. C'est trois vérités infaillibles qu'il met dés 
le début en lumière : l'existence du moi pensant et sa spiritualité, puisqu'il 
est pleinement indépendant du sensible?? ; — la vérité de la pensée, lors- 
qu'elle affirme ce qu'elle voit directement dans son ordre qui est intelli- 
gible et spirituel; — et l'amour non moins certain de cet étre et de cette 
connaissance dont la vérité apparait comme un bien qu'on ne peut pas ne 
pas aimer. 

Ensuite et des l'abord, c'est Dieu qui est vu dans son image par l’äme 
pensante?? et non seulement comme objet de connaissance spéculative ou 
un théme de science abstraite, mais de facon vivante (en ce sens, con- 
créte ou mieux, existentielle) : Dieu comme but de notre vie et source 
de notre béatitude. Aussi saint Augustin conclut-il en disant : « Considé- 
rons dans l'intime de nous-mémes l'image de Dieu, imitant le fils cadet de 
l’Evangile, c'est-à-dire rentrant en nous-mêmes et nous levant pour 
revenir vers celui dont le péché nous avait éloignés. Là, pour notre étre, il 
n'y aura plus de mort; là, pour notre connaissance, il n'y aura plus 
d'erreur ; là, pour notre amour, il n'y aura plus de déception?! ». 

De ces formules si riches, se dégage un caractére que nous appellerons 
le spiritualisme augustinien. Nous ne dirons pas l'idéalisme augustinien 
bien que notre texte affirme une préférence manifeste pour l'ordre idéal 
sur l'ordre sensible ; mais « idéalisme » s'oppose à « réalisme », et nous 
sommes au contraire avec le « Cogito » augustinien en plein réalisme : 
réalisme spirituel cependant, affirmant l'existence simultanément consta- 
tee de deux êtres spirituels personnels, Dieu et l'áme?*. Et la prééminence 
de Dieu est également évidente, car il est la source de notre étre et par 
suite, la garantie de notre vérité et la condition de notre béatitude. Le 


31. De civ. Dei, 1. X, c. XXVI; trad: P. MONNOT, cf. Essai de synthèse philosophique d'après le 
XIe livre de la « Cité de Dieu » ; dans Archives de Philos., vol. VII, cah. II (1930), p. 142-185. 

32. Cet aspect de la doctrine est mis en lumière dans les analyses du De Trinitate, 1. X, 
© II, 5-10, 13 ; B: A., t. XVI, p. 126-150: 

33. C'est méme en un sens Dieu-Trinité, dont notre àme est image, selon la foi ; mais la 
philosophie fait abstraction du mystere révélé. 2 

34. Ibi esse nostrum non habebit mortem ; ibi nosse nostrum non habebit errorem ; ibi amare 
nostrum non habebit offensionem. L. XI, c. 28. 

35. L’existence de Dieu comme point de départ de la philosophie est surtout mis en lumière 
dans De libero arbit., 1. II; et Confess., 1. VII, x, 16. — Le P. Boyer, dans l'article signalé 
( Ciudad. de Dios, II, p. 54-56) insiste sur la valeur de la preuve de Dieu augustinienne, comme 


fondée sur le principe de causalité. , 
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spiritualisme augustinien affirme donc, en métaphysique, la domination 
de l'idée de Dieu, en critériologie, l'infaillible vérité de l'intuition du moi 
pensant et aimant; en psychologie, la primauté de l’äme spirituelle 
personnelle ; enfin, en morale, il rejoint le mysticisme, par la première 
place qu'il donne à l'amour de Dieu : et c'est par là, comme nous l'avons 
dit, que la philosophie augustinienne se caractérise le mieux. 

Peut-étre aussi est-ce l'aspect le plus délicat où la notion de philosophie 
devient le plus malaisé à préciser et, chez saint Augustin, à dégager d'une 
spiritualité fonciérement surnaturelle et catholique. Car la doctrine 
augustinienne est avant tout une spiritualité fondée sur la gráce divine ; 
et en lui reconnaissant le caractére mystique on prend alors le mot au sens 
propre de la théologie catholique?*. Comment isoler par une abstraction 
légitime, en cette attitude qui fait seule l'unité de l'augustinisme histo- 
rique, une spiritualité relevant de la pure raison qui constituerait la 
piéce maitresse du « mysticisme philosophique » d'Augustin ? C'est en 
tout cas ce que l'auteur de la Cité de Dieu n'a fait nulle part en son ceuvre. 
Il s'y déclare certes, en plein accord avec d'authentiques philosophes, 
Platon, Plotin, Porphyre, méme sur le probléme essentiel de sa morale 
ou de sa mystique : que le seul vrai but de la vie est la possession béati-. 
fiante de Dieu : Gaudium de Veritate. Mais ce qu'il reproche à Porphyre 
et à ses semblables, c'est, aprés avoir reconnu le but, de refuser l'unique 
chemin nécessaire pour l'atteindre, Jésus-Christ notre Rédempteur, celui 
qui a dit : « Je suis la voie, la vérité et la vie?” ». Rien de plus clair et de plus 
simple que cette position pour un défenseur de la foi qui cherche non à 
spéculer, mais à sauver les âmes. Mais, pour l'historien qui cherche à 
savoir ce que peut étre le « mysticisme philosophique » d'Augustin, rien 
de plus embarrassant : c'est ce qui explique les hésitations persistantes des 
augustinisants au sujet de la philosophie augustinienne®®. Car s'il y a une 
« philosophie augustinienne », ce serait l'amputer de son principe, à notre 
avis, le plus caractéristique, le plus essentiel, le plus synthétique, que de 
lui refuser le titre de philosophie à tendance mystique, c'est-à-dire de ne 
pas voir en elle avant tout une Ethique (ou méme une spiritualité) où Dieu 
comme fin derniére est la cause explicative de toute l'existence humaine, 
individuelle et sociale et de toute créature raisonnable, et, par conséquent, 
de tout l'univers. Et pour saint Augustin, il s'agit toujours de Dieu 
possédé par cette vision béatifiante, intuitive et mystique appelée « Gau- 
dium de Veritate » dont la plénitude est au ciel et ne se réalise sur terre 
par participation que dans les joies de la vie contemplative. 

Mais peut-étre n'est-il pas nécessaire de préciser des frontiéres que notre 
auteur ne s'est jamais préoccupé de délimiter, parce que, étranger à la 


36. Voir sur ce point F. CAYRÉ, La contemplation augustinienne, nouv. éd., 1954. 

SZ GOD X, Ce XXVIILSXXSCIT. 

38. Voir sur ce point F. CAYRÉ, Existe-t-il une philosophie augustinienne ? dans Année théolog., 
I945, I, p. 126-147. 
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méthode abstractive, il prend toujours le probléme de facon vitale et 
synthétique. Il reste suffisamment de points oü cette morale augusti- 
nienne est authentiquement philosophique, d'accord avec celle des 
platoniciens. Et d'abord, le principe fondamental affirmant que Dieu 
seul est notre béatitude, est inscrit dans l'instinct le plus profond de notre 
nature spirituelle, et la raison peut l'y découvrir. C'est ce que témoignent 
les meilleurs philosophes paiens, les platoniciens. L'auteur de la Cité de 
Dieu les choisit comme interlocuteurs « parce qu'ils ont su reconnaître, 
. dit-il, que l'àme humaine, bien qu'immortelle et raisonnable, ne peut 
‘étre bienheureuse sans la participation à la lumiére de ce Dieu par qui 
elle-méme et le monde ont été faits. Ce que désirent tous les hommes, 
affirment-ils, c'est-à-dire la vie bienheureuse, nul ne peut l'atteindre s'il 
ne s'unit par la pureté d'un chaste amour à cet étre unique et excellent 
qui est le Dieu immuable?? ». Voilà donc affirmées comme données philo- 
sophiques et la fin derniére qui est la vision de Dieu, et le moyen de la 
purification morale. Ce sont les données essentielles d'une éthique fondée 
sur l'analyse psychologique de la volonté et de l'amour, et méme d'une 
philosophie mystique. Mais pour rester augustiniennes, cette éthique et 
cette mystique doivent laisser ouvertes toutes les avenues de la foi et 
de la gráce, parce que cette philosophie essentiellement religieuse, débou- 
‚che sur une pratique sincère du catholicisme à l'aide de la grâce du Christ 
et de la charité répandue en nous par le Saint-Esprit. 


IV 


Mais les textes que nous analysons nous orientent vers une autre direc- 
tion, trés riche elle aussi, qui permet de présenter la philosophie augus- 
tinienne non seulement comme une metaphy.ique religieuse et une 
mofale myscique, n'étudiant que Dieu et l’äme et leurs rapports inti- 
mes ; mais aussi comme un systeme complet, s'efforçant d'expliquer par 
les derniéres raisons d'étre l'univers entier et tout les étres qu'il contient, 
depuis la matière jusqu'aux anges. Car, à côté de VEthique, on y trouve 
une Physique et une Logique. 

La Physique étudie le monde corporel d'abord en ses degrés infimes par 
les théses sur la matière informe, sur les propriétés des corps, surtout le 
temps qui mesure leurs changements'! ; puis le monde vivant à partir des 
plantes et leur évolution expliquée par des raisons séminales* ; le monde 


SONO SCI: ; 

40. Cette théorie se trouve surtout dans Confess., 1. XI, c. IV, sq ; et dans De Genesi ad litt., 
C D EEE DS KYA AE 

AT LOX Te IV, sd. Ctl, AD}; C. xTI-XX. ; f 

42. L. XXII, c. xiv; théorie développée dans De Genesi ad litt., 1. V, n. 14-20 ; 1. VII, 35; 


IX, n. 32, etc. 
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animal doué de sensibilité et de passions qu'il partage avec l’homme‘ ; 
enfin l'univers en son ensemble et sa beauté, gouverné par la Providenc 

La Logique, de son cóté, étudie spécialement l'homme dans son ame 
spirituelle, sa pensée ouverte sur les vérités éternelles, comme l'explique 
la théorie de l’illumination® : à quoi se rattache naturellement l'étude 
des propriétés de l'àme, sa spiritualité*, son immortalité*’, le probléme 
aussi de son originef8 et son union naturelle au corps où se fonde l'unité 
substantielle, ou mieux, personnelle de l'homme*??. Sans oublier évidem- 
ment que les trois parties, Physique, Logique, Ethique, sont dominées 
par une Théodicée, étude approfondie de Dieu dans son existence?" et ses 
attributs, son immutabilité?!, son éternité?, son œuvre créatrice??, sa 
Providence universelle?*, Sur tous ces points, la Cité de Dieu nous offrirait 
d'amples renseignements. 

Mais nous devons nous contenter de signaler toutes ces richesses : Rele- 
vons plutót la maniére dont saint Augustin les synthétise en les reliant 
à l'image de la Trinité qu'il découvre dans la division tripartite de la 
philosophie et dans le moi pensant. Car la triple participation à l'étre, 
à la connaissance, à l'amour qui nous caractérise, s'étend à l'univers 
entier. 

Notre participation à l’étre se manifeste par cette tendance naturelle 
si profonde qui est l'instinct de conservation, au nom duquel méme le 
plus malheureux choisirait de vivre éternellement dans son malheur 
plutót que d'étre anéanti. Or, cet appétit d'étre se retrouve partout dans 
la nature : « Tous les étres animés, ceux-là méme qui sont privés de raison... 
depuis les monstres géants jusqu'aux menus vermisseaux, n'est-il pas 
vrai qu'ils veulent étre, que c'est ce qui leur fait fuir la destruction, 
comme par tous les mouvements possibles ils en témoignent ? 


edi. 


43. L. IX, c. Iv-v (nature des passions) ; 1. XIV, c. v-rx (la concupiscence) ; 1. XXI, c. DI 
(douleur). 


44. L. XI, c. XVI-XX (beauté de l'univers) ; 1. XII, c. IV-v. — Sur la distinction de Dieu 
et du monde et sur la vraie notion de nature, en saint Augustin, cf. C. BOYER, art. cit., p. 61-63. 
45. \KyVIII,c..vag—l' X, Til XI, ic. Viet X; chez les anges; xt, 0: 
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47. L. XIII, c. u, sq. (sur la mort qui n'atteint que le corps) et c. xx et c. XXIV, 6; —1. XVIII, 
GE XLI 

WO Mya MOL Ose 0: 9 où À 

49. L. XIII, c. XVI, 1; — l. XXI, c. x, 1.Sur le probleme de Vv homme, voir Ch. BOYER, 
art. cit., p. 59-61. Le P. Boyer conclut que pour saint Augustin « Ame et corps sont unis en-une- 
seule créature, en une seule substance, en un seul étre qui est l'homme ». Il faudrait faire des 
réserves sur l'umité de substance : saint Augustin insiste au contraire sur les deux substances 
distinctes, l’àme et le corps ; et la notion de substance incomplete lui est inconnue. Pour lui, 
c'est d'unité dans la personne qu'il faut plutót parler. Cf. Ch. COUTURIER, La structure meta- 
bhysique de l'homme dans S. Augustin, dans Augustinus Magist., t. I, p. 543-550. 
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53. L. XII, c. XV-XXVI, 

54. I, XI, c. XXI-XXII ; — 1, V, c. IX-X1 ; —1. VII, c. XXX-XXXI. 
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« Quoi encore ? Les plantes et tous les végétaux dépourvus de la moin- 
dre sensibilité pour se dérober au danger par des mouvements percepti- 
bles, n'est-il pas vrai que, pour dresser dans l'air en sécurité le sommet 
de leur tige ils enfoncent à proportion dans le sol la prise de leurs racines 
afin de puiser leur subsistance, voulant ainsi, à leur facon, la conservation 
de leur étre ? Il y a enfin les corps non seulement privés de sensibilité, 
mais qui n'ont aucune vie, pas méme végétative ; eh bien! ils tendent 
vers le haut ou descendent vers le bas ou s'établissent dans un équilibre 
intermédiaire pour que leur étre mis en lieu sür selon les exigences de leur 
nature soit ainsi préservé. » 

Il en est de méme pour la connaissance : si elle est le privilège de l'homme 
quant à l'intelligence, les autres étres y participent cependant : « La sen- 
sibilité des animaux dépourvus de raison renferme, à défaut de science 
au sens propre, au moins une certaine apparence de savoir. Et les autres 
êtres corporels sont eux aussi, non parce qu'ils sentent mais parce qu'on 


les sent, appelés sensibles. Il y a méme parmi eux, dans les plantes, une 


imitation de la sensibilité par les fonctions de nutrition et de reproduction. 
Ajoutons enfin que ces étres et tous les étres corporels, s'ils ont des prin- 
cipes que la nature garde cachés, ont aussi des formes variées dont le 
concours fait précisément la beauté d'un monde sensible ainsi conformé 
et qu'ils exposent à l'activité de nos sens comme si, faute de pouvoir 
connaitre eux-mémes, ils semblaient vouloir au moins qu'on les connüt. » 

Enfin l'amour du bien qui, en devenant l'amour parfait de Dieu, nous 
conduit à la béatitude, se manifeste aussi dans l'univers à tous les degrés 
d'étre : « Le bien de l'homme, c'est que progresse l'amour qui fait bien 
vivre au détriment de celui qui fait vivre mal, jusqu'à l’achèvement 
de la guérison et la transformation en bien de tout ce qu'il y a de vie 
en nous. Car si nous étions des bêtes, c'est la vie de la chair et ce qui: 
s’accorde à la sensibilité qu'elle posséde que nous aimerions, et cela 
suffirait pour notre bien, et comme nous aurions ainsi notre satisfaction, 
nous ne rechercherions rien au-delà. De méme, si nous étions des plantes, 
nous serions bien incapables d'aimer ce qui attire une sensibilité, mais 
nous semblerions tout de méme désirer d'une certaine maniére ce qui 
augmenterait notre opulence et l'abondance de nos fruits. A étre flot, 
vent, flammes ou choses analogues, nous serions certes privés du senti- 
ment et de la vie, mais non pas cependant d'une sorte de désir de l'empla- 
cement et de la mise en ordre fait pour nous. Car la force de la pesanteur 
est dans les corps analogue à celle d'un amour, soit qu'elle tire en bas une 
masse ou qu'elle pousse en haut une chose légére. Oui le corps est entrainé 
par la pesanteur comme l'esprit par l'amour, de quelque cóté qu'il soit 
entrainé ». 

Ainsi tout l'univers se rattache à Dieu ot il trouve sa raison d'étre : 
c'est la conclusion de ce développement : «Nous sommes des êtres humains 
créés à l'image de notre créateur dont l'éternité est véritable, la vérité 
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éternelle, l'amour éternel et véritable, lui-même étant la Trinité éternelle, 
véritable, aimable sans confusion ni division ; et les étres qui nous sont 
inférieurs ne seraient eux-mémes rien du tout, n'auraient aucune forme 
distinctive, aucune tendance ni stabilité de nature, s'ils n'étaient l'ou- 
vrage de celui qui est l'étre supréme, la supréme sagesse et la supréme 
bonté5 ». 

Cette petite synthése qui lie si étroitement les recherches rationnelles 
au mystère fondamental de notre foi, la Sainte Trinité, n'est qu'une 
reprise de l'exposé purement philosophique du livre VIII. Là en effet, 
l'auteur explique chacune des trois parties de la philosophie, et il faut 
noter la maniére dont il passe du point de vue matérialiste de ses contem- 
porains stoiciens ou épicuriens, à son propre point de vue trés métaphy- 
sique. Ainsi sa morale, d'esprit platonicien et méme mystique, nous l'avons 
montré, s'éléve au-dessus des discussions sans fin des autres moralistes 
cherchant le souverain bien « soit dans le corps, soit dans l'áme, soit dans 
l'union des deux, mais toujours dans l'homme », comme dit la Cité de 
Dieu : la vraie sagesse en philosophie augustinienne est essentiellement 
religieuse : « hoc est philosophari, amare Deum?" ». 

La transformation est plus profonde encore dans les deux autres par- 
ties. La Physique, telle que la présente le ch. VI, n'a rien de cou mun 
avec l'atomisme d'Epicure ou les lois naturelles des stoiciens ; c'est pro- 
prement une métaphysique bátie sur le principe de participation, mon- 
tant vers Dieu à travers les étres changeants : « Les platoniciens, dit-il, 
ont saisi que rien de changeant n'est le Dieu souverain ; c'est pourquoi, 
cherchant le Dieu souverain, ils se sont élevés au-dessus de toute àme et 
de tout esprit changeant. Ils ont remarqué ensuite qu'en tout étre chan- 
geant, toute forme qui le fait étre ce qu'il est, quels que soient son mode et 
sa nature, ne peut elle-méme exister que par celui qui est véritablement, 
parce qu'il est immuablement. En conséquence, soit le corps de l'univers 
entier, soit chacun de ses éléments, échelonnés de la terre au ciel », miné- 
raux, végétaux, animaux, 4me humaine et anges eux-mémes, « rien ne 
peut tenir son étre que de celui qui simplement « es? ». En cet Etre, ajoute- 
t-il, i1 n'y a nulle différence entre la vie, l'intelligence, le bonheur. « Pour 
lui, vivre, comprendre, étre heureux, c'est étre. En raison de cette immu- 
tabilité et de cette simplicité, les platoniciens ont compris que Dieu a 
fait tous les étres et n'a pu étre fait par aucun ». En particulier, l'ascen- 
sion passe par l'esprit « qui juge de toutes les beautés terrestres » et par 
conséquent les domine ; mais comme il reste lui-même changeant, il exige 


55. L. XI, c. XXVIII, ...velut amores corporum momenta sunt ponderum, sive deorsum gra- 
vitate, sive sursum levitate nitantur. Ita enim corpus pondere, sicut animus amore fertur, 
quocumque fertur. 
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enfin l'Esprit immuable, premier principe de tous les étres58, Une telle 
Physique est bien la premiére partie de la philosophie augustinienne, 
avec la « preuve de Dieu » par la vie de l'esprit et les degrés des perfec- 
tions créées ; mais elle est plutót une métaphysique. 

De méme la Logique augustinienne n'a rien à voir avec celle d'Aristote. 
Elle est d'abord une critériologie, cherchant la source de l'infaillible 
vérité non dans le sensible, mais dans l'intelligence illuminée par Dieu : 
Ainsi les platoniciens « ont distingué ce que l'esprit contemple de ce que 
les sens atteignent, sans rien enlever aux sens de leur aptitude, sans rien 
leur accorder au-delà. Et la lumiére des esprits pour toute connaissance 
à acquérir, c'est, d’après eux, ce méme Dieu par qui tout a été fait5®». On. 
le voit, « tout s'explique par Dieu » pour saint Augustin ; mais à ce point 
de vue, c'est bien tout l'univers en toutes ses parties qui trouve son 
explication. La philosophie que nous présente la Cité de Dieu est vraiment 
une philosophie compléte. 

Au livre XI, saint Augustin reléve encore la valeur de cette synthése 
en la mettant bien à sa place dans le plan de la Cité de Dieu : Il aborde 
avec ce livre l’histoire des deux cités en commençant par leur origine (1. XI- 
XIV). Il remonte à l'origine du monde (l. XI) et nous présente d'abord 
le Créateur (ch. 1-3) mais à la lumiére de la Révélation. Puis il pose le 
probléme de la Création (ch. 4-8); là, pour répondre aux philosophes 
contemporains, il souléve la question de l'éternité du monde, de la nature 
et de l'origine du temps. « Si la vraie différence, dit-il, entre l'éternité et 
le temps consiste en ce que le temps est inséparable d'un changement 
successif, tandis que l'éternité n'admet aucun changement, qui ne voit 
que le temps n'aurait pas existé sans une créature oü se produirait quel- 
que mouvement ? Car ce mouvement, ce changement oü tel élément et 
tel autre qui ne peuvent exister ensemble se cédent la place et se succédent 
par des intervalles de durée ou plus longs ou plus courts, ont donné nais- 
sance au temps. Ainsi, puisque Dieu dont l'éternité exclut absolument 
tout changement, est le créateur et l'ordonnateur des temps, comment 
dire qu'il a créé le monde après des espaces de temps ? Je ne le vois pas, à 
moins de dire qu'avant le monde existait déjà une créature dont les mou- 
vements auraient déterminé le cours des temps® ». On le voit, si l'au- 
teur en cette section examine la création du point de vue exégétique en 
suivant le récit de la Genése, il sait aussi avec un sens métaphysique 
remarquable, donner la solution rationnelle du probléme des origines. 

Il passe ensuite, conformément à son but, à l'origine des deux cités 
(ch. 9-15) en étudiant la création des anges et la chute des démons; 


For, IER VIII, C. VI. 
59. Ibid., c. Vir. Lumen autem mentium esse dixerunt ad discenda omnia, eundem ipsum 


Deum a quo facta sunt omnia. 
60. L. XI, c. vr. — Sur le probléme de l'éternité du monde en saint Augustin, cf. Ch. BOYER 
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étude principalement théologique sans doute, mais aussi dirigée par le 
principe philosophique de la participation et les notions de psychologie 
humaine appliquées par analogie aux anges®!. Il y établit surtout que 
tous, anges et démons, ont été créés par Dieu ; par conséquent, ils étaient 
tous bons au début; d’ot une nouvelle Section sur la Beauté du monde 
(ch. 16-29), où l'on peut distinguer deux aspects, l'un négatif, l'autre 
positif. Car il y a d'abord le probléme du mal, objection classique contre 
l'ordre providentiel : Saint Augustin le reprend ici en fonction de la chute 
des anges, montrant que cette chute n'a rien enlevé à l'ordre tel que 
` Dieu, en définitive, l'a voulu. Car Dieu, voyant tout dans son immuable 
éternité, connaissait sans doute ce mal futur ; mais en créant les anges 
qui seraient les démons, il prévoyait aussi tout le bien que son infinie 
sagesse réaliserait à l'occasion de ce mal; et il ordonnait son ceuvre 
comme un grand poète, en y semant les antithéses9??. D'oü l'absurdité 
de la solution manichéenne, car il n'y a pas de mal substantiel®®. D'oà 
aussi l'erreur de l'explication d'Origéne qui attribue la diversité des 
degrés d'étre non pas à la volonté de Dieu mais aux péchés des anges, 
en ce sens que les divers degrés dans ces péchés ont exigé la création de 
corps à divers degrés de perfection pour servir de prison ou de punition 
à chacun des anges selon leurs mérites. « Ainsi la création ne serait pas 
la production d'oeuvres bonnes, mais la répression d’ceuvres mauvaises! » 

Aprés l'aspect négatif du mal, vient l'aspect positif. Le monde est 
excellent parce qu'il porte en lui de multiples fagons les vestiges ou 
l’image de son Auteur, la Sainte Trinité. Et n'est-ce pas le programme 
méme de la philosophie, quand elle veut donner de l'univers entier les 
raisons d'étre les plus hautes, que de mettre en évidence à tous les degrés 
du monde cette empreinte du Créateur qui en est sous le triple aspect de 
l’efficience, de la forme et de la fin, la source pleinement explicative ? 
D'oü l'exposé d'ensemble que nous donne ici saint Augustin de la philo- 


sophie. Cet apparent hors-d'ceuvre contribue bien à mettre en lumiére 
l’origine des deux cités. 


IV 


L'allusion à l'erreur d'Origéne corrigée par Augustin nous raméne 
pour terminer à la comparaison entre les deux docteurs. Certes l'évéque 
d'Hippone nous apparait comme « sensible avant tout à la vérité, dont il 
cherche la régle dans la foi catholique ». Mais Origéne, comme Pére de 


61. Sur les anges, cf. L. XI et XII. 

62. T, XT; 6, XVII 

63. Ibid., c. xxr. — Sur le problème du mal en saint Augustin, cf. Ch. BOYER, art. cit., 
p. 58-59. 


64. Ibid., c. XXII, ...causa mundi fuisse faciendi, non ut conderentur bona, sed ut mala 
cohiberentur. 
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l'Eglise ne fait-il pas de méme ? A ce point de vue la différence n'est pas 
dans l'attitude générale des deux maitres, mais dans les précisions acqui- 
ses par le donné révélé sous l'action de l'évolution des dogmes, gráce à la 
tradition vivante de l'Eglise. Origene, au rre-rr1e siècle, regardait comme 
opinions libres bon nombre de points importants oü l'Eglise du v? siécle 
devait prendre conscience de la vérité révélée, et la puissante synthése 
qu'il présente avec tant d'audace dans le Jepi *Apy@v s'en trouve gra- 
vement compromise. Saint Augustin a profité de ces progrés ; sa synthése 
n'est peut-étre pas aussi simple ou aussi rationnellement achevée ; mais 
elle est plus vraie. Les théses essentielles qui la constituent reflétent 
mieux tout le donné révélé dont vit encore notre foi et la théologie catho- 
lique du xx® siècle. 

Répétons cependant que, du point de vue philosophique, la Cité de 
Dieu ne vaut pas le [epi "Apydv. Dans cette œuvre d'apologétique 
et d'histoire, la philosophie est un peu noyée, un effort d'analyse est 
requis pour la mettre en évidence. Elle s'y trouve pourtant, et méme de 
facon suffisamment explicite quant aux lignes maitresses. On y voit se 
dessiner nettement le spiritualisme augustinien qui prend son départ dans 
l'intuition du moi pensant et cherche son principe fondamental dans la 
triple influence de Dieu, cause explicative à la fois efficiente, exemplaire 
et finale de l'univers. 

Il faudrait sans doute, pour étoffer ce schéma et construire en toute 
sa richesse la philosophie de la Cité de Dieu, recueillir un peu partout dans 
cet immense monument les multiples doctrines rationnelles qui y sont 
jetées pour ainsi dire comme au hasard des circonstances, ou plutót selon 
les besoins et les suggestions d'une apologétique trés souple, qui aborde 
ainsi presque tous les problémes de la philosophie. Nous avons voulu 
seulement mettre en lumiére les principes fondamentaux du spiritualisme 
augustinien, dont le caractére philosophique est d'autant plus solidement 
établi que la Cité de Dieu les donne comme ceux des platoniciens, pen- 
seurs paiens étrangers à la Révélation. Il serait difficile en tout cas, de 
refuser à ces hautes spéculations toute valeur métaphysique, et à leur 
auteur le titre de grand philosophe. 


Fr.-J. THONNARD, A. A. 


Paris. 


Le cas du Speculum augustinien 
Quis ignorat 


La Vita Augustini de Possidius est l'eeuvre d'un secrétaire fidèle, précis 
et clairvoyant!. Il a entrepris d'expliquer, dit-il, « de praedicti venerabilis 
viri et exortu et processu et debito fine, ce que, quam plurimis annis eius 
inhaerens caritati, il avait appris, et ce dont il avait été témoin : ef expertus 
sum, C'est vers la fin de ce document minutieusement ordonné, que 
l'auteur parle des ultimes travaux littéraires de son maítre, avant d'évo- 
quer les 2mmanes hostes qui allaient bientôt faire d'Hippone une cité 
incolis destituta, ab hostibus concremata3. De ces écrits des derniers jours, 
le premier est l'examen de conscience, littéraire et moral, connu sous le 
nom de Retractationes. Possidius l’intitule « De recensione librorum ». 
Le second est ainsi annoncé : 


Quique prodesse omnibus volens, et valentibus multa librorum 
legere, et non valentibus, ex utroque divino Testamento — Veteri et 
Novo — praemissa praefatione, praecepta divina seu vetita, ad vitae 
regulam pertinentia, excerpsit, atque ex his unum codicem fecit 
Ut qui vellet legeret, atque in eo vel quam oboediens Deo inoboediens- 
que esset agnosceret. Et hoc opus voluit Speculum adpellari*. 


On est unanime à reconnaitre dans ce signalement si précis, le recueil 
des textes bibliques dont la préface, mentionnée par Possidius, commence 
par Quis ignorat®. L'intention moralisante est, en effet, expressément 
affirmée, ainsi que la volonté d'en faire un Speculum : 


De his igitur quae ita sunt posita in litteris sacris... ut... ad vitam 
piam exercendam moresque pertineant, hoc opus... couponere adgressus 
sum ut, quantum me Deus adjuvat, omnia talia de canonicis libris 
colligam atque, ut facile inspici possint, in unum tamquam Speculum 
congeram!®, 


1. Une édition critique avec traduction italienne et notes, vient d'en étre publiée par Mgr PEL- 
LEGRINO dans la collection Edizioni Paoline (Società S. Paolo, Alba, Italie) : PossipIo. Vita di 
S. Agostino (1955). A 

2. Ed. PELLEGRINO, p. 38 et 199 (PL. 32, C. 33). 

3. C. 28 (PELLEGRINO, p. 148-154.) (PL. 32, c. 58). 

4. C. 28,2 (PELLEGRINO, p. 148 et 225. (PL. 32, C. 57). | 

5. Excellente édition critique publiée en 1887 par F. WEIHRICH pour le Corpus de Vienne 
(vol, XII). L'introduction traite de tous les problémes que pose le texte. 
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| WEIHRICH, p. 4-5. 
13 


424 DOM B. CAPELLE 


Ce programme est réalisé : Depuis la Genése jusqu'à l'Apocalypse se 
succédent, chapitre aprés chapitre, les textes utiles pour la conduite de la 
vie. Cà et là un avertissement préalable fournit certaines explications. 

Tel qu'il nous est parvenu, ce répertoire documentaire souffre cepen- 
dant d'un assez grave dommage : Son texte biblique n'est plus celui dont 
usait saint Augustin, mais, d'un bout à l'autre, la vulgate hiéronymienne. 
La démonstration circonstanciée en a été fournie, surabondamment et 
avec toutes les nuances voulues, par F. Weihrich, dans les Prolegomena 
de son édition”. Il a montré que le texte biblique actuel du Speculum 
ne peut venir d'Augustin, qu'il résulte d'une substitution de la vulgate 
au texte primitif, et que cette substitution est trés ancienne : « Prima 
jam aetate fuisse censemus, ut Vulgatae S. Hieronymi verba, pro anti- 
quioris interpretationis contextu, in libros Speculi manu scriptos intru- 
derentur » (p. XIX)8. 

Cette solution du probléme textuel a été communément reque?. M. le 
professeur de Plinval, spécialiste des études pélagiennes et au courant 
mieux que quiconque des positions de saint Augustin dans sa lutte 
acharnée contre Pélage et ses disciples, comme aussi des textes scriptu- 
raires qu'avec une inlassable constance il ne cessa d'opposer à leurs 
erreurs, s'est étonné!? de n'en percevoir aucun écho dans l'arsenal biblique 
du Speculum : « L'esprit dans lequel a été composé ce recueil ne corres- 
pond en rien à la pensée augustinienne » (p. 188). Alors qu'Augustin 
« mettait infiniment au-dessus de l'observance positive de la loi l'esprit 
de priére, de pénitence et de piété » (p. 188), le prologue du Speculum 
définit son contenu comme « un miroir où pourront se regarder ceux qui 
sont déjà convaincus qu'il faut vivre d'üne facon bonne et louable, mais 
qui, pour le faire, cherchent ce qu'ils doivent désirer ou observer » (p. 188). 
Cet idéal purement moralisant apparait, dit-il, si on le confronte avec 
celui dont a vécu saint Augustin, comme un corps sans àme et sans vie. 
Aussi bien n'y retrouve-t-on « aucune des citations qui ont nourri la vie 
spirituelle d'Augustin » (p. 188). Bien plus : Dans le déroulement continu 
des chapitres et des versets du psautier, des prophétes ou des épitres, 
l’auteur saute certains versets sur lesquels Augustin insiste dans ses 
écrits. En bref : « L'auteur a négligé ou supprimé tout ce qui marquait 
d'une facon trop précise lintervention divine dans l'euvre du salut ; 
qui implique la prédestination ou assure la possibilité du salut par la foi 
sans les œuvres ; tout ce qui conteste le mérite de la loi... ou qui affirme 


TEE cL imi BI: 

8. Il n'est pas surprenant que cà et là la substitution n'ait pas été parfaite. Weihrich en a 
donné des exemples (p. XVII-XIX). Dom H. de Sainte-Marie en a relevé quelques autres, dans 
son édition du Psalterium juxta Hebraeos (Collectanea biblica latina, XI, p. XLVII). 

9. Voir la Geschichte de BARDENHEWER, IV, p. 491. 

10. Il a exposé ses vues dans le premier volume de Augustinus Mxgister (Communications 
présentées au Congrès augustinien de Paris, septembre 1954, p. 187-192) : Une œuvre apocryphe 
de S. Augustin : le «Speculum Quis ignorat ». Voir à ce sujet la note de Pellagrino, op cit., p. 236. 
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l'existence d'un péché originel. Certaines coupures sont d'autant plus 
remarquables qu'elles sont retranchées d'un contexte parfois trés long, 
qui est, par ailleurs, cité intégralement. Ces lacunes ne peuvent étre 


l'effet du hasard » (p. 190). La conclusion est tirée aussitôt aprés par 


M. de Plinval, sans hésitation : « Loin de correspondre aux conceptions 
d'Augustin, la doctrine du Speculum en est la contradiction directe. Elle 
exprime au contraire parfaitement les théories du moralisme pélagien 
sur les prérogatives de la loi divine et la puissance du libre arbitre humain » 
(p. 190). 

La conclusion semble bien étre que, si le Speculum n'est pas entaché 
de pélagianisme dogmatique, il est animé d'un réel pélagianisme moral, 


Le professeur de Fribourg n'est pas sans avoir percu l'objection qui 
vient spontanément à l'esprit, en face d'un verdict si radical. Comment 
expliquer la: déclaration formelle de Possidius : « ex utroque Testamento... 
praecepta divina et vetita ad vitae regulam pertinentia excerpsit... et hoc 
opus voluit Speculum adpellari ? » M. de Plinval ne songe pas à esquiver 
la difficulté en suggérant que le signalement de Possidius ne vise pas le 
Speculum « Quis ignorat ». Le contraire est trop évident. Aussi parle-t-il 
de la « méprise » de Possidius (p. 190). Elle s'expliquerait par le fait 
que ce livre, qui « est incontestablement d'inspiration pélagienne », a 
peut-étre été envoyé à Augustin par un ami — Marius Mercator, Aly- 
pius ? — « pour connaitre son jugement ». Trouvé dans la bibliothéque 
du maitre par le secrétaire. « peu attentif aux nuances théologiques », 
il fut par lui classé parmi les derniers travaux de l'illustre défunt. 


L'impressionnante plaidoirie présentée par un des meilleurs connaisseurs 
de la crise pélagienne se trouve malheureusement entachée d'un péché 
originel : M. de Plinval n'a pas interrogé tous ceux qui pouvaient l'aider 
à reconnaître l'auteur du Quis ignorat : Il a méme négligé le principal, 
à savoir cet auteur lui-méme, dans la préface où il présentait son ceuvre. 
Il y avait une étude à faire de cette longue piéce initiale, dont le texte est 
plus sür encore que celui de l'ouvrage qu'elle introduit, car nous en avons 
un témoin fort ancien : Eugippius l'a insérée tout entiére dans son recueil 
augustinien composé vers 525. La confrontation de ce prologue!! — fond 
et forme — avec les ouvrages authentiques de saint Augustin a toutes 
chances d'étre déterminante dans le procés ouvert avec tant d'insistance 
par M. de Plinval. 

Nous analyserons donc en détail cette piéce capitale du dossier et note- 
rons, au fur et à mesure, les paralléles augustiniens qui, éventuellement, 


lui feraient écho. 


II. Ed. KNOLL (CSEL, vol. IX, p. 1021 seqq.). 
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* 
* * 


Le prologue du Speculum est bien charpenté. Il s'ouvre par une ferme 
déclaration de l'auteur. On ne trouvera pas ici, dit-il, un traité de morale, 
mais un simple florilége de textes recueillis dans les livres de l'Ancien et 
du Nouveau Testament, touchant les régles de la conduite chrétienne. 
Il n'est pas de maitre comparable à celui-là. On a donc puisé uniquement 


in Scripturis sanctis, id est legitimis, propheticis et evangelicis et 
apostolicis, auctoritate canonica praeditis. 


Le libellé de cette déclaration de principe est trop caractéristique, 
notamment par ce legitimis signifiant les livres de la Loi, pour qu'on ne 
s’empresse pas de parcourir les traités d'Augustin, dans l'espoir d'y 
découvrir quelque texte qui lui fasse écho. On n'est pas déçu. Voici le 
résultat de la quéte!?. 


His auditis legitimis et evangelicis et apostolicis testimoniis (44, 
c. 303) ; Paulus legitima illa celebranda suscepit (33, c. 279) ; quod in 
praeceptis legitimis acceperunt (33, c. 677); qui legitima observabant 
(33, €. 284). 

A canonica divinarum scripturarum auctoritate (43, c. 489) ; omnibus 
sanctorum librorum auctoritatibus (43, C. 428); canonica auctoritate 
nitamur (44, c. 194); auctoritate canonica continentur (44, c. 328); 
canonica constituatur auctoritas (40, c. 160). 


L'indice est assez encourageant pour qu'on poursuive avec confiance 
la recherche. Notons que les paralléles cités appartiennent pour une bonne 
part à la derniére phase de la carriére d'Augustin. Ils sont donc quasi 
contemporains du Sfeculum. 

Les prescriptions morales des deux Testaments ne sont pas d'impor- 
tance égale. L’ancienne alliance différait fort de la nouvelle. Beaucoup 
de ses usages, de ses rites et de ses préceptes avaient une fonction préfi- 
gurative et, dés lors, nécessairement temporaire, tandis qu'il en est d'au- 
tres dont la force absolue et permanente impose encore sa loi aujourd'hui. 
Cette distinction est capitale dés qu'on entreprend de rechercher dans 


12. En vue de faciliter au lecteur les vérifications et la recherche éventuelle du contexte, 
nous citons la patrologie de Migne. Les textes les plus importants ont été vérifiés sur les éditions 
critiques. 

13. On doit y ajouter celui qu'apportent les brèves notations qu'Augustin a jugé utile de 
distribuer, à l'intérieur méme du Speculum, avant la plupart des sections bibliques. La première 
se situe aprés les extraits du psautier (WEIHRICH, p. 48) ; une autre précéde ceux des prophétes 
(p. 78) ; une autre, beaucoup plus importante, annonce les deutérocanoniques (p. 112). Pour 
le Nouveau Testament, une note générale introduit les témoignages empruntés au premier 
évangile (p. 154), une seconde, plus expressive, se lit avant les extraits des Actes des Apótres 
(p. 147). WEIHRICH avait déjà discerné (p. XVe de son Introduction) que ces notations suffi- 
raient à révéler l'origine augustinienne du recueil. 
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l'Ancien Testament les préceptes encore applicables aux chrétiens. L’au- 
teur s'en explique nettement. 


Il précise d'abord (p. 4) le cas des observances périmées : 


Alia sunt sacramentorum velata mysteriis, quae multa Veteris Testa- 
menti populoilli facienda mandata sunt, neque a populo christiano nunc 
fiunt, sed tantummodo intelligenda requiruntur atque tractantur. 


Ceci correspond à des préoccupations qui n'ont cessé,de hanter saint 
Augustin, depuis le temps de son Adversus Judaeos jusqu'aux traités 
antipélagiens. Déjà ses réfutations renouvelées des harcelantes objections 
manichéennes l'avaient conduit à en redire inlassablement le principe et 
à en préciser l'application. 


Partons de l'Adversus Judaeos : 


Ut populus christianus non cogetur observare quae propheticis 
temporibus observabantur (42, c. 53.56) cum sacramenta non obser- 
vemus quae ibi praecepta sunt (42, c. 54). 


` 


Le Contra Faustum parle à son tour des prioris populi sacramenta 
(42, c. 357) qui, une fois arrivé le novi testamenti tempus (42, c. 258), ne 
doivent plus être observés par le chrétien : observari non cogerent (42, c.229) 
non observat christianus (42, c. 354). 

Doctrine qui trouvera ses formules définitives dans les ceuvres antipé- 
lagiennes : Augustin y oppose les « praecepta evangelica et apostolica » aux 
« opera veterum sacramentorum, circumcisionis videlicet atque caeterorum... 
in sacramentis huic tempori congruis (40, c. 214). 

Dans les Quaestiones in Heptateuchcum (vers 419) il avait clairement 
énoncé le principe d'une exégése chrétienne des anciennes ordonnances. 
Parlant du Décalogue, il y distinguait le précepte du sabbat d'avec les 
neuf autres, que leur caractére essentiellement moral rendait obligatoires 
toujours et pour tous, tandis que l'observation du sabbat est un précepte 
disciplinaire, propre aux Juifs : 


Video rem... velatam mysteriis, novem praecepta etiam in Novo 
Testamento observanda... illud autem de sabbato, usque adeo, figu- 
vata diei septimi observatione, apud Israelitas velatum fuit, et in mysterio 
praeceptum fuit, et quodam sacramento figurabatur, ut hodie a nobis 
non observetur, sed solum guod significabat intueamur (34, C. 655). 


Ce róle de pure mais réelle présignification est souligné ailleurs e ncore : 


Haec intelligenda, non observanda (33, c. 282); ad intelligenda, 
quae his praenuntiata sunt (42, c. 231) ; data est Judaeis observatio 
sabbati carnaliter, sicut caetera, significantibus sacramentis (38, 
c.1242); quae sola significandi ratione praecepta sunt (44, c. 594) ; 
significationis causa praecepta sunt (33, c. 285), significantia potius 
aliquid quam. vitam nostram instruentia (34, c. 631). 
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Nous retrouvons dans ces textes incessamment redits, le principe de 
discrimination énoncé dans le Speculum, et presque chaque mot de sa 
formulation, notamment l'usage si précis de sacramenta, lexpression 
velata mysteriis, le populus christianus et le trés notable intelligenda 
qui évoque la valeur préfigurative des ordonnances anciennes. Aux der- 
niers mots : intelligenda requiruntur atque tractantur correspondent ceux 
du De doctrina christiana (n. 4), où Augustin parlait de certains qui intel- 
ligere atque tractare gloriantur. 


Le prologue du Speculum ne s'en tient pas au simple énoncé des prin- 
cipes. Il poursuit, en énumérant certaines prescriptions pratiquées 
matériellement dans l'ancienne loi et spiritualisées dans la nouvelle, oü 
elles méritent mieux le beau nom de justificationes, que portaient ces 
observances chez les Juifs. 


sicuti est sabbatum ad visibilem vacationem ; sicut azyma in pane 
sine fermento, pascha in ovis occisione ; sicut tot genera sacrificiorum 
ciborumque vitandorum, et neomeniae et annuae sollemnitates, et 
illae justificationes quae non ad opera justitiae proprie pertinent, 
sed aliquid significare intelliguntur. 


Parcourons chacune de ces observances. 


La transposition spirituelle du repos physique, vacatio, imposée aux 
Juifs le jour du sabbat, est professée souvent par Augustin : « Hoc 
(= requies sempiterna) et sabbati vacatione... in veteri Dei populo figu- 
ratum est (41, c. 323) ; sic data est Judaeis observatio sabbati carnaliter... 
vacatio enim quaedam imperata est (38, c. 1242); « Memento diem 
sabbati sanctificare », in isto tertio praecepto insinuatur quaedam vaca- 
tionis indictio... quies cordis (Miscellanea agostiniana, I, 173 [éd. 
Morin], etc. — De méme, pour l’abstention des rites observés matériel- 
lement par les Juifs, le principe de la transposition spirituelle est posé 
nettement par Augustin : « Nec Pascha in ove et azymis celebramus 
(42, c. 52) ». Ailleurs : « Ovis occisionem. ..factam commemoramus... 
azyma vero, non in fermento... in sinceritate custodiunt (42, c. 503) 
Quaeris cur azyma sicut Judaei non observet christianus, ...cur de carne 
agni Pascha non celebret... quam ob causam neomenias non celebret 
christianus » (42, c. 354). Ce dernier texte ot, comme dans le Speculum, 
tous les griefs se trouvent groupés en une méme phrase, est à lui seul 
presque décisif. 

Le terme justificationes enfin, accompagné de son étymologie com- 
mentée : « justa facere », est évoqué maintes fois par Augustin : Justifi- 
cationes autem facta sunt justa, id est opera justitiae (37, c. 1520) ; justifi- 
caliones enim sunt, non dicta sed facta justitiae (37, c. 1514). 
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Dans le Speculum lénumération des rites périmés va se poursuivre et 
s'achever ainsi : 
Quis enim christianus septimo anno cogitur servum reddere liber- 


tati et, si discedere ille noluerit, auriculam subulá pertundere ad postem, 
et cetera huiusmodi ? 


Or, par trois fois, saint Augustin a traité, dans ses Quaestiones in 
Heptateuchum (a. 419) du rejet, par les chrétiens, de cette curieuse pres- 
cription de l'Exode (21,6) obligeant tout maitre à libérer son esclave 
aprés six ans de service, et,'en cas de refus du bénéficiaire, à lui percer 
l'oreille avec un poincon. Il ne pourra plus, dés lors, se libérer. Transposé 
sur le plan chrétien, ce précepte ne pouvait avoir qu'un sens dérivé. 
Voici comment en parle notre subtil exégéte : 

(1) Ne servi christiani hoc flagitarent a dominis suis, apostolica aucto- 
vivas jubet servos dominis suis esse subditos (Tit. 2,9)... Illud ex hoc 
satis constat i» mysterio praeceptum, quia et pertundi subulá eius 
aurem ad postem praecepit Deus, qui libertatem illam recusasset (34, 
C 624). 

(2) Hoc nomen justificationum exorsum est ab illo servo hebraeo, cui 
auris ad postem pertunditur... Multa sunt sacramenta significantia 
potius aliquid quam vitam nostram instruentia (34, c. 631). 

(3) In illis justificationibus... multa praecipi quae accipi ad proprietatem 
non possint, nec in Novo Testamento observantur, sicut de aure servi 
pertundenda... etiam hic aliquid figurate dictum intelligitur (34, c. 746). 


Autant que par les rencontres verbales, ce cas est significatif par son 
climat doctrinal : apostolica auctoritas, in mysterio praeceptum, nomen 
justificationum, sacramenta significantia, figurate dictum intelligitur, etc. 


Quid plura ? Un examen détaillé de ce qui suit serait fastidieux. 
Notons encore cependant, avant d'esquisser le contenu de la seconde 
section du prologue, l'explication du titre méme de Speculum donné 
par l'auteur à son ceuvre. Il la présente comme conclusion de ce qu'il a 
dit jusqu'ici : 

Hoc opus quod in manus sumpsi conponere adgressus sum ut, quan- 
tum me Deus adjuvat, omnia talia de canonicis libris collıgam atque, 
ut facile inspici possint, in unum tamquam speculum congeram... ut 
precepta narrationibus vel disputationibus, propriis figurata et figu- 
ratis propria miscerentur, etc. 


On rapprochera d'abord de ce texte une significative persistance d’Au- 
gustin à user de l'image du miroir quand il réunit une documentation 
scripturaire : 


In qua oratione (— Pater noster) satis nobis propositum speculum 
est, ubi inspiciatur vita justorum (44, c. 300) ; talem se iste (= disci- 
pulus) vult esse, ut inspiciat tamquam in speculo mandata Dei (35, 
c.1510); ut in hoc libello tamquam in speculo vos possitis inspicere 


(33, C. 965). 
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Voici quelques autres traits : 


D'abord figurata praecepta marquant la fonction préfigurative de l'An- 
cien Testament. On le retrouve avec la méme fonction ailleurs, notam- 
ment dans le De spiritu et littera de l'époque antipélagienne : « multa 
continet figurata praecepta (44, c. 208); praecepto figurato occultatum 
est (44, c. 217). C'est un des termes courants chez saint Augustin. Voir 
plus haut, figurata observatione (p. 427), figurabatur (p. 427), figuratum 
est (p. 428), figurate dictum (p. 429): 

On joindra enfin à ces rapprochements quelques autres : « Melius 
arbitror accuratim multa congerere (44, c. 39); cum testimonia multa 
congessero (44, c. 40) ; bonum opus adgressus (44, C. 567) ; pro viribus 
quos Dominus donare dignatur colligimus ne justificari... (44, c. 214)». 


* 
*  x* 


La seconde partie du prologue nous retiendra moins longtemps : elle 
confirme les conclusions qu'impose déjà la premiére partie. 

L'auteur achève d'y justifier la composition de son ouvrage. Se mettant 
sur le plan pratique, il décrit briévement la méthode qui a dicté le choix 
de ses extraits scripturaires. Il s'exprime ici plutót en pédagogue, comme 
dans le De catechizandis rudibus et le De doctrina christiana. L/Ecriture 
n'est plus citée et le développement avance assez rapidement. Un précis 
de ce programme suffira à montrer les attaches augustiniennes de sa 
pensée et de son style. Chacune des sections de notre exposé sera aussitót 
suivie d'un choix de paralléles significatifs. 

L'auteur prévient d'abord ses lecteurs que la fin poursuivie dans le 


Speculum n'est pas l'apologétique, par laquelle infidelem vel adducimus 
vel aedificamus ad finem. 


Cf, In ea (fide) homines aedificans (44, €. 656) ; ubi defecerit ratio, 
ibi est fidei aedificatio (35, c. 1157); salubriter aedificatur fides (40, 
c. 260). 


Il n'a pas davantage en vue, dit-il, la formation doctrinale des disci- 
ples : nec exercemus quibusdam salubribus difficultatibus ingenium inten- 
tionemque discentium. 


Cf. Non inutiliter exercentur ingenia (40, c. 260) ; rebelles inimicitias 
exercent (33, C. 792); tmpietates legibus exercere (33 c. 801); Deus 
exercet disciplinam liberandorum (36, c. 935), etc. 

Salubri suavitate (34, c. 92) ; salubri obscuritate (34;-c. 98) ; salu- 
brium dictorum (34, c. 93), etc., etc. 

In eis qui tradunt discentibus Christum (34, c. 103); qui aliquid 
discentibus narrat (34, c. 117) ; habent similitudinem vescentes atque 
discenies (34, C. 101) ; tormenta discentium (45, C. 1517). 
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Le Speculum sera donc un simple miroir moral, dans lequel, dit son 
auteur, le fidéle pourra reconnaitre quantum in bonis moribus operibusque 
profecerit et aussi quantum sibi desit. Il sera ainsi amené à gratias agere 
de his quae habet et à s'efforcer en méme temps d'acquérir ce qu'il ne 
posséde pas encore : ut habeat, satis agere. Mais en vue de valoriser cet 
effort, une instante priére sera nécessaire pour que la gráce lui en soit 
donnée ac propter illa servanda, curam precesque fidelis pietatis adhibere. 
Ce texte est important pour notre propos, car il énonce avec énergie 
que celui qui satagit, doit postuler instamment la grâce de Dieu. Il doit 
prendre soin, curam, de la demander par des priéres pleines de foi et de 
piété, fidelis pietatis. C'est là une pensée typiquement augustinienne. 
Au premier livre de De spiritu et littera (13,22) Augustin professe néces- 
saire de demander la continence à Dieu : ipsa est illa sapientia, quae 
pietas vocatur. Tel est l'objet de notre cura, effet de notre pietas. 


Cf. Non timeant imperfecti, tantum proficiant... tantum proficiant 
quantum in opsis est (37, c. 1798) ; quantumcumque in vera pietate pro- 
fecervts (33, C..857), etc. 

Ex ws quae habes gratias age Deo (33, c. 856) ; satis agite, fratres mei, 
esse in his membris (35, c. 1466) ; piam curam pro salute tua didici 
(33, €. 674); occupaverit cor tuum ovandi cura... rei tantae curvam 
geris (33, C. 494) ; cum legerem psalmos David, cantica fidelia sonos 
pietatis (32, c. 766), etc. 


Si — poursuit encore l'auteur — les témoignages scripturaires que le 
Speculum offre au fidéle ne lui paraissaient pas, au premier abord, concor- 
dants entre eux, une recherche ultérieure résoudra facilement cette 
antinomie apparente : « postea propositis quaestionibus exponenda atque 
solvenda sunt ». 


Cf. Omnis quaestio, nisi intentum fecerit proposita, non delectabit 
exposita (35, C. 1545). 


L'écrivain termine enfin en avertissant que, pour ce qui regarde les 
sanctions, supplicia male factorum et praemia recte factorum, il n'a retenu 
qu'une minime partie des textes bibliques : 


Cf. Supplicia terreant quem praemia non invitant (36, c. 569); 
ut bonis praemia, ita supplicia malis tribuit (32, c. 1222), etc. 

Quisque malus sui male facti auctor est (32, c. 1223) ; adtende male 
facta justitià Dei vindicari (32, c. 1223); nec quispiam male facta 
malam Scripturam faciunt (42, c. 438) ; et recte factum et peccatum 
scriptum invenimus (42, c. 439) ; peccata... seu recte facta (42, c. 418) ; 
propter recte facta... damnati (32, c. 1225), etc. 


On peut conclure sans crainte, car tant d'indices concordants ne 
sauraient étre trompeurs. La critique interne confirme abondamment le 


témoignage formel de Possidius : Le Speculum est dà à saint Augustin. 
C'est probablement la derniére ceuvre à laquelle il s'appliqua. 
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Son prologue permet de discerner sürement les principes qui dictèrent 
son choix des textes. Augustin n'a voulu présenter qu'un miroir moral 
concret. Il le déclare avec toute la clarté désirable. M. de Plinval qui 
mieux que quiconque a étudié et mis en valeur la théologie et les bases 
spirituelles de l'ascése augustinienne, s'était étonné de n'en pas retrouver 
ici tous les accents. Il a fort bien noté que cette omission est systématique. 
Le cas du chapitre vire de l'Epitre aux Romains est peut-être le plus 
révélateur!4. Dans les II premiers versets, saint Paul avait exposé lanta- 
gonisme de principe entre la chair et l'esprit. Cette vision abstraite ne 
correspondant pas au dessein concret d'Augustin en composant son 
miroir, il passe d'emblée au verset 129? : « Ergo, fratres, debitores sumus 
non carni, ut secundum carnem vivamus ». Ce dernier mot justifiaitl'inser- 
tion. Mais, un peu plus loin, le méme principe va provoquer l'omission de 
deux versets, puis l'admission, au verset 17°, de « Haeredes quidem Dei, 
cohaeredes autem Christi, si tamen compatimur ut et conglorificemur ». 
Ce qui invitait Augustin à accueillir cette phrase, c'est évidemment son 
si tamen compatimur final, de caractère trés concret. Suivent, dans saint 
Paul, sept versets riches de considérations strictement et uniquement 
théologiques sur l’expectatio creaturae. On les passera donc, jusqu'à « S7 
autem quod non videmus speramus, per patientiam. expectemus », retenu 
par Augustin à cause de son per patientiam. 

Tout l'éclectique travail du Speculum est à l'avenant. 

M. de Plinval a parfaitement vu et finement analysé le dessein qui pré- 
sida au choix des textes, mais il lui semblait inconcevable que saint 
Augustin en ait pu étre l'auteur : l'adversaire implacable des pélagiens ne 
pouvait avoir écarté si systématiquement de son recueil tout ce qui avait 
fait le fond méme de sa lutte contre eux, pour ne garder de la doctrine 
sur laquelleils'appuyait, qu'une somme de préceptes de morale pratique : 
un tel dessein n'est attribuable, pense M. de Plinval, qu'à un auteur imbu 
de l'étroit moralisme de Pélage. 

Les faits — nous l'avons vu — ne ratifient pas ce raisonnement a 
priori. Recueillir comme dans un miroir tous les préceptes de morale que 
nous livrent les Ecritures, ut facile inspici possint, laisse intact le probléme 
de leurs implications spirituelles et de leurs rapports avec les grands 
dogmes du salut : Abstrahentium non est mendacium ! 

Peut-étre les conclusions de M. de Plinval procédent-elles d'une vision 
trop moderne du problème. Si l'on se reporte au moment où fut composé 
le Speculum, on cesse de s'étonner. Augustin avait combattu avec assez 


I4. WEIHRICH, p. 203. 
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d’impitoyable énergie les pélagiens, pour qu'on ne püt se méprendre sur 
ses intentions. Celui qui avait écrit le De spiritu et littera montrait, en com- 


. posant le Speculum, que, pour être imprégnée d'un tout autre esprit que 
. celui du sec et anguleux pélagianisme, son ascèse n'en restait pas moins 
. fidèle aux exigences de l'Ecriture. 

Do A reste, pour Augustin, l'heure était alors passée des durs combats. 


. Son dernier écrit se situe sur un plan irénique et purement pastoral : 
| Ad vitam biam exercendam. 
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La « Memoria des Vingt Martyrs » 
d’Hippone-la-Royale 


Un article récent de Dom C. Lambot O.S.B.! nous invite à revenir sur 
la notice consacrée dans cette revue? à la Memoria des Vingt Martyrs, 
qui était, au dire de l'auteur de la Cité de Dieu, parmi les sanctuaires les 
plus fréquentés d'Hippone. Saint Augustin raconte en effet un miracle 
opéré par l'intercession des Vingt Martyrs en faveur d'un pauvre tail- 
leur (75.). Il nous révèle le nom de trois d'entre eux : Fidentius, Vale- 
riana et Victoria*. Il les énumére encore avec d'autres martyrs dans le 
sermon Morin II, 3. 

Le róle du culte des Vingt Martyrs dans la liturgie d'Hippone nous est 
en partie connu. Le 15 novembre on célébrait leur anniversaire dans leur 
chapelle®. A cette occasion on lisait leurs Actes’, dont nous possédons, 
semble-t-il, des fragments dans le sermon 326. En outre, le dimanche de 
loctave de Páques, une cérémonie avait lieu dans leur Memoria. Nous 
parlerons d'abord de cette cérémonie avant de donner quelques indica- 
tions sur l'emplacement de cette Memoria. 


I 


Les sermons 148, 260 et 257, 258, transmis dans deux séries pascales 
différentes (Alleluia et Fleury) étudiées par Dom C. Lambot dans l'ar- 
ticle mentionné, présentent les indications suivantes : 


Fleury Alleluia 
Tractatus die dominica De die dominico 
quem dixit ad Memoriam dictus ad sanctos 
sanctorum, Sermo 257 Martyres Viginti. Sermo 148 
Tractatus die dominica Eodem die 
quem dixit ad Basilicam / in ecclesia Leontiana 
Maiorem eadem die. Sermo 258 de monitis baptizatorum, Sermo 260 


1. Dom C. LAMBOT, O.S.B., Les sermons de S. Augustin pour les fêtes de Pâques, dans Revue 
des Sciences Religieuses, XXX, 1956, p. 230-240. | | 

2. L'Eglise principale et les autres sanctuaires d' Hippone-la-Royale d'après les textes de Saint 
Augustin, dans Revue des Etudes Augustiniennes, I, 1955, p. 299-343, la notice sur la Memoria 
des Vingt Martyrs, p. 328. 

3. De civ. Dei, XXII, 8, éd. DOMBART-KALB, vol. II, p. 574; 7-8. 

4. Sermo 325, I. 

5. MA I, p. 595. 

6. Sermo 325, 2. 

7. Sermo 325, I. 
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Tous ces sermons se rapportent au dimanche de l'octave de Páques, 
cela ne fait aucun doute?. La « Memoria sanctorum » (s. 257) est iden- 
tique au lieu dit « ad sanctos Martyres Viginti » (s. 148). Cela résulte de 
la comparaison des deux séries. Pour la méme raison Dom Morin avait 
été le premier à proposer comme tout à fait probable l'identification 
de la « Basilica Maior » avec l' « ecclesia Leontiana!? ». Nous nous étions 
d'abord rallié à cette solution à cause de la place que tient l'église léon- 
tienne dans la vie liturgique d'Hippone!, mais finalement nous avions 
cru devoir l'abandonner comme « peu probablel? » : l'ensemble des 
textes et des données archéologiques nous avait rendu hésitant. A tort 
semble-t-il, car Dom C. Lambot, compétent en la matiére, vient d'apporter 
un solide appui à la proposition de Dom Morin. Cependant, à notre avis, 
des difficultés non insurmontables, mais néanmoins réelles, persistent??. 


* 
+ 00K 


Les indications topographiques des deux séries de sermons révélent des 
tachygraphes différents. 

Le premier (Fleury) se sert de dénominations populaires : « Memoria 
sanctorum », « Basilica Maior ». Seuls des habitués des sanctuaires pou- 
vaient entendre par ces « Saints!^ » les Vingt Martyrs dent Augustin 
affirme, de fait, que la Memoria était trés fréquentée « apud nos celeber- 
rima ». Et, parlant au peuple de la méme Memoria, l'évéque ne désigne 
pas autrement que Fleury, l'église principale où il va célébrer un second 


Bi A. Pu 230. 

9. Cf. Rev. Et. Aug., I, 1955, p. 314 et DOM LAMBOT, a.c., p. 236 s. 

10. MA I, p. 666. 

LTA Cap, (335; 

12. 6. DU 342. 

13. Ces difficultés sont : 1° l'existence de deux églises catholiques mentionnées dans la 
lettre 99,3. Il serait étonnant que « l'ancienne église » n'ait plus servi au culte. L'usage simul- 
tané de différentes basiliques était courant à cette époque, par exemple à Jérusalem, à Rome, 
à Milan et ailleurs ; 2° le triple vocable ecclesia Leontiana, basilica Pacis, basilica Maior attribué 
au méme édifice ; 3° le culte rendu à S. Léonce par les Donatistes aussi bien que par les Catho- 
liques. Il semble indiquer que la fondation de cet évéque précéda l'origine du Donatisme, du 
moins son apparition à Hippone. Or, la construction d'une basilique telle que la basilique à 
trois nefs qui a été découverte par M. E. Marec et qui semble bien étre la Basilique Majeure, 
est difficilement concevable au début du 1v? siècle. Depuis la rédaction de notre article au prin- 
temps 1955 une importante constatation a été faite sous la basilique à trois nefs qui permettra 
peut-étre d'écarter l'obstacle cité en dernier lieu. Dom C. Lambot évite la difficulté en placant 
la construction de S. Léonce aprés la fin des persécutions et, nous supposons, également après 
l'origine du Donatisme. Il faut attendre la publication définitive des fouilles si riches en résultats 
avant de tenter la solution de nombreux et de complexes problèmes. Mais il senible acquis que 
la « Basilica Maior » du sermon 258 est de fait I «ecclesia Leontiana » du sermon 260. La construc- 
tion primitive de S. Léonce est-elle identique à 1’ « ecclesia Pacis » (= Maior) ? Je n'oserais pas 
encore l'affirmer. 

14. Le terme « Sancti » signifiant des martyrs est également employé par S. Augustin par 
ex. Conf. VI, 2, 2 : ad memorias sanctorum ; epist. 178, 3. 
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office : « Adhuc nobis in-majore basilica restant quae agamus cum Cari- 
tate vestra!5, » 

Le second tachygraphe (Alleluia) est d’une précision remarquable, 
on dirait technique : « Ad sanctos Martyres Viginti. » Cette expression 
désigne évidemmenr le lieu où reposent les reliques des Vingt, qui assu- 
rent en méme temps leur présence. Nous lisons, en effet, au sujet de la 
Memoria de saint Etienne, une expression semblable dans la Cité de Dieu : 
« (Palladia) ad sanctum martyrem orare perrexerat ». Aussi, à cause de 
cette précision, la deuxiéme indication topographique « ecclesia Leon- 
tiana » inspire-t-elle toute confiance. Elle donne le nom propre de l'église 
où l'évéque harangua les nouveau-baptisés (« de monitis baptizatorum, ») 
avant de les renvoyer du bema entouré de cancels. 

Le dimanche de l’octave de Páques il y eut donc deux réunions, la 
premiére dans la Memoria des Vingt Martyrs, la seconde dans la Basili- 
que Majeure ou Léontienne. Les deux séries de sermons qui relatent ce 
fait se rapportent à deux années différentes, d’où Dom C. Lambot croit 
pouvoir conclure à une coutume liturgique dans l'église d'Hippone. 
Quoi qu'il en soit, à la premiére réunion de ce jour on lut une partie des 
Actes des Apôtres : « Cum lectio legeretur de libro qui inscribitur Actus 
Apostolorum, animadvertistis... », etc (s. 148, 1). Ce fut au moins le début 
du chapitre V, car‘le prédicateur commenta ensuite la fraude d'Ananie 
et de Saphyre (Act. V, 1-11). La lecture des Actes avait été commencée le 
jour de Páques (s. 227 et s. 315,1). Elle a dà se poursuivre les jours sui- 
vants : les péricopes choisies ne nous sont cependant pas suffisamment 
connues!". D’après le sermon 257 on chanta ensuite le psaume 115. Le 
commentaire de ce psaume fait allusion à la lecture de l’Evangile, en 
l'occurrence de /o. XX, 24-29, qui devait se faire pendant la seconde 
réunion, à l'office principal, sans doute, dans la Basilique Majeure!8. 

Ces lectures nous permettent d'affirmer que le sermon Guelferby- 
tanus XIX de dominico octavarum sanctae Paschae a probablement été 
prononcé au méme lieu et dans les mémes circonstances. Car il débute ex 
abrupto par une paraphrase des versets 19-20 du chapitre IV des Actes 
des Apötres!?. Ce qui est plus décisif encore, l'évêque rappelle à ses audi- 
teurs le chant du psaume 115%, et termine sa brève exhortation par 
l'excuse que « beaucoup reste à faire ». L’exhortation est en effet aussi 


15. La position différente des mots « Basilica Maior » et « in majore basilica » n'est cependant 
pas à négliger. Tandis que la premiére expression est un nom propre, la seconde ne l'est pas 
nécessairement. La Memoria a pu étre une « minor basilica ». Ou cette « minor basilica » 
supposée était-elle 1’ « antiqua altera ecclesia » de la lettre 99,3 ? 

IO. LEXUS 8; D. 587, I4: 

17. Cf. Dom: C. LAMBOT- a.C; Pr 230, 233. 

18. n.1: Exhibuit autem illi (Thomae) hoc Dominus in his quae sequuntur in Evangelio 
postea recitanda. 

19. Une allusion à l'évangile du jour se trouve au n. 1 MA I, p. 502, 22. 

20. MA I, p. 503, 9 : Audistis psalmum : Credidi propter quod locutus sum (Ps. 115, II). 


» 
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courte que les sermons 148 et 257. On peut lire par ailleurs la méme 
excuse, et précisée cette fois, au début du sermon 260 : « Ne moras 
faciamus, acturi multa, regeneratis in baptismo, qui hodie miscendi sunt 
populo, brevis, sed gravis sermo reddendus est ». Le théme du sermon 
Guelferbytanus XIX est une exhortation à étre le témoin de la vérité, 
c'est-à-dire, à étre martyr comme l'étaient les Apótres, de précher le 
Christ partout et sans crainte : « Quisquis ubi potest praedicet martyr 
est (ib. 2).» On croirait que le lieu ait inspiré cette idée du martyre?l... 
argument psychologique suggestif mais quelque peu subtil : pourquoi le 
predicateur ne proposa-t-il pas l'exemple des Vingt Martyrs en méme 
temps que celui des Apótres ? 

Si nous comparons ces trois sermons prononcés à la première réunion 
avec les sermons prononcés à l'autre réunion, nous pouvons déterminer 
quelque peu l'assistance à laquelle ils s'adressaient. Ce n'est pas sans 
intérét. Dans les’ premiers sermons (s. 257, s. 148, s. Guelf. XIX) il 
n'est fait aucune allusion aux nouveau-baptisés, contrairement à ce que 
nous constatons dans les autres??. Cependant les idées directrices sont 
les mémes dans les deux séries : nécessité de la gráce (s. 257,3 et s. 258,2), 
la chasteté (s. 148,2 et s. 260). Le sermon 148 s'adresse à ceux « qui ont 
fait vœu de chasteté et de virginité ». Il mentionne explicitement la 
« virgo sanctimonialis?? ». Le sermon 260 de la seconde série, prononcé à 
l'office principal, reprend ce thème de la chasteté, mais il s'adresse selon 
l'indication expresse du tachygraphe aux néophytes : « de monitis bapti- 
zatorum ». Y sont exhortés à pratiquer la chasteté, soit conjvgale, soit 
absolue, d'abord les célibataires, hommes et femmes, qui veulent se 
marier, ensuite les époux, finalement ceux qui ont promis une conti- 
nence totale?*. La différence de l'auditoire nous parait évident. Une 


21. Le texte continue: Aliquando autem homo non patitur persecutionem, et timet confusio- 
nem. Contingit illi convivari, verbi gratia, inter paganos, et erubescit se dici Christianum. 
Si expavescit convivatorem, quomodo potest contemnere persecutorem ? Ib., p. 503, 3-6. 
Le R.P. S. Zarb a localisé les deux sermons de l'Enarr. in Psalmum LXXXVIII à Hippone 
(Angelicum 24, 1947, p. 271 s. 283) contre Dom de Bruyne qui a en sa faveur une indication 
topographique du ms. Vallic. B 38 (MA II, p. 324). Il y est question non d'un martyr (S. Cyprien) 
comme le veut le ms. Vallic. B 38, mais de l'anniversaire de plusieurs martyrs. Des deux sermons 
l'un a été prononcé le matin, l'autre l'aprés-midi. Si l'opinion du P. S. Zarb est fondée, on 
ngos penser à l'anniversaire de nos Vingt Martyrs. 

. C'est clair dans le cas des sermons 260, 353, 376, Denis VIII, Mai I, X XXIX, XCIV, 
Guten: XVIII, LIII, = s. 224 (cf. MA I, p. 430). 

23. Sermo 148, 2 : quomodo irascitur Deus, quando vovetur castitas, et non exhibetur ; 
quando vovetur Saintes et non exhibetur ?... Potest ergo virgini sanctimoniali nubenti, 
dici, quod ait Petrus de pecunia : Virginitas iis numquid non manens tibi manebat, et ante- 
quam eam voveres, in tua fuerit potestate ? Quaecumque autem hoc fecerint, voverint talia, 
et non reddiderint ; non se putent temporalibus mortibus corripi, sed aeterno igne damnari. 

24. Castitatem servate, sive conjugalem, sive omnimodae continentiae. Quisque quod vovit 
reddat. Qui non habetis uxores, licet vobis ducere uxores, sed quarum mariti non vivunt 
Feminae quae non habent viros, licet eis nubere, sed eis viris quorum uxores non vivunt. Qui 
habetis uxores, nihil mali faciatis praeter uxores. Reddite quod exigitis. Fides vobis debetur, 
fidem debebitis. Fidem debet maritus uxori, uxor marito, ambo Deo. Quicumque continentiam 
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petite élite seulement assiste à la cérémonie du matin dans la chapelle 
des Vingt Martyrs : moniales, moines et clercs, quelques fidéles fervents, 
parmi lesquels probablement quelques néophytes, bien que ceux-ci ne 
soient pas mentionnés. D'ailleurs comment cette chapelle, à laquelle 
les textes ne donnent jamais le titre de basilique, aurait-elle pu contenir 
les foules qui se pressaient ce jour dans la grande basilique pour l'office 
principal? ? Cet office principal réunit par contre l'ensemble des fidèles 
pour la « messe » : c'est ainsi que le manuscrit 155 (133) d'Orléans com- 
pléte la notice historique du sermon 260%. L’allocution était destinée en 
premier lieu aux néophytes. Au cours d'une longue cérémonie? l'évéque 
les exhortait une derniére fois à rester fidéles aux engagements contrac- 
tés le jour du baptéme. Il savait bien que beaucoup de ses auditeurs ne 
reviendraient qu'aux fétes les plus solennelles (Cf. s. 259,4). 


* 
* 


La réunion matinale auprés de la Memoria des Vingt Martyrs n'est 
pas un cas isolé. Le jour de la Pentecóte on lisait auprés de la Memoria 
de saint Théogéne le chapitre 11 du Livre de Tobie dont le verset premier 
rappelle la Pentecóte juive, du moins selon la version des Septante?8 : 
« Audistis mane, qui fuistis intenti, cum legeretur lectio Tobiae ad memo- 
riam beati Theogenis, quod in die pentecostes sibi fecerit prandium ». 
Peu importe que ce sermon MAI CLVIII ait été prononcé pendant une 
réunion d'aprés-midi (ce qui semble bien étre le cas) ou à l'office princi- 
pal, il résulte du texte que cette lecture s'était faite de bon matin dans 
une chapelle de dimensions modestes. C'est aprés cette cérémonie, et 
dans la Basilique Majeure, que la masse des fidèles s'était réunie ce jour 
de la Pentecóte. Nous ignorons si cette lecture matinale fut suivie d'un 
sermon ; c'est possible. La lettre 29 nous apprend que des réunions de 
ce genre, méme sans la présence de l'évéque, comportaient des lectures 
et des chants de psaumes ou d’hymnes??. 


vovistis, reddite quod vovistis : quia non exigeretur, si non vovissetis. Quod potuit licere, 
non licet : non quia nuptiae damnantur, sed qui retro respicit damnatur. Cavete a fraudibus in 
negotiis vestris... a mendaciis et perjuriis... a verbositate et luxuria, etc. 

25. Sermo Mai XCIV, 2 : ipsarum sollemnitas octavarum... ab omnibus per baptismum... 
regeneratis devotissime celebratur (MA I, p. 334, 20). 

26. Cf. A; WILMART, Journal of Theol. Studies, 27, 1926, p. 343. 

27. Sermo Mai XCIV, 7 : vestesque nitidas... ita mutate... Cum autem, quod hodierno 
die sollemniter geritur, ex istis cancellis, quibus vos a ceteris distinguebat spiritalis infantia, 
populo permixti fueritis, bonis inhaerete ; Sermo 376, 2 : Revelanda sunt capita eorum... 3, 
miscentur hodie fidelibus infantes nostri, et tamquam de nido volant. 

28. Sermo Mai CLVIII, 2 MA I, p. 381, 23. Cf. PossiDIUS, Indicul. X 6 96, WILMART, MA II, 
p. 199. i 

29. Epist. 29, 10-11 ; de méme De Civ. Det, 22, 8, p. 573, 5-9. 

14 


440 O. PERLER 


Si nous désirons des paralléles, ceux-ci ne manquent pas. Pour Jéru- 
salem Ethérie nous a laissé une description détaillée des divers offices qui 
se célébraient tantót dans l'Anastasis (surtout les vigiles et les « hymnes 
matutinales ») — prototype de la Memoria puisqu'elle abritait le tom- 
beau du Sauveur — tantót dans la basilique Majeure ou le martyrium, 
voire méme dans une autre basilique?®. Aux vigiles et aux offices mati- 
naux assistaient toujours les moines, quelques clercs, l'évéque selon les 
circonstances ; « du peuple y vont ceux qui le peuvent?! ». Cassien, de 
son cóté, insiste sur la sanctification des premiéres heures de la journée??, 


* 
* * 


La féte principale à la Memoria des Vingt Martyrs était, à n'en pas 
douter, celle de leur anniversaire, le 15 novembre?. Des nombreux 
sermons faits à cette occasion deux seuls nous sont restés, le sermon 325 
In natali viginti Martyrum et le sermon 326 In natali Martyrum. Il est 
vrai que les Bénédictins hésitaient à attribuer ce dernier à nos martyrs. 
Cependant F. Cavallera?* et Dom C. Lambot?? maintiennent cette attri- 
bution tout en la justifiant chacun par d'autres arguments. 

Ces sermons nous apprennent que la féte était des plus solennelles 
« dies sollemnissimos » (s. 325,1)°®, qu'on y lisait la passion des martyrs 
et la liste de leurs noms. Cette liste débutait par le nom de l'évéque 
Fidentius, seul connu du martyrologe romain, et elle se terminait par 
le nom de Valeriana et Victoria. Elle comprenait aussi des enfants «pueri » 
et « puellae?? ». Le sermon 326 répète une partie de l'interrogatoire (s. 
326,2) et nous révéle (si ce n'est pas une pure amplification oratoire) que 
des parents, encore paiens, se lamentaient sur leurs enfants qui couraient 
joyeusement au supplice, mais qu'ils trouvèrent plus tard la foi?$. Une 
ressemblance frappante laisse à supposer que l'évéque pensait aux mémes 
martyrs dans son sermon MAI CLVIII, prononcé à Hippone le jour de 
la Pentecóte??, 


30. Peregrinatio Aetheriae par ex. 24 S. ; 27, 2 $. ; 44, 1-3. 

axo 405, 44,531 

32. Coll. 21, 26 CSEL 13, p. 600-602. 

33. Cf. Rev. Etud. Aug., a.c. p. 313. 

34. Bull. de littérat. ecclés., 31, 1930, p. 26 s. 

35. Analecta Bollandiana, 62, 1949, p. 264. 

36. Nous lisons le méme terme dans le sermon 313, 1 pour la féte de S. Cyprien, à Carthage. 

37. Sermo 325, 1 : Sic enim nobis sanctorum viginti Martyrum series recitata est. 

38. Sermo 326, 1 : Illi noverant quo pergebant, et parentes increduli sine causa plangebant. 
Sed tunc amantes filios carnales lugebant : postea credentes in Deum dicebant (Ps. 29, 22). 

39. Dans les deux textes (ou plutót trois s. 325, x « pueris », « puellis » ; s. 326, 1) il s'agit de 
martyrs adultes et enfants qui ont tout abandonné. Sermo Mai CLVIII, 7 : ita ut saecularia 
illa quae nos tenebant obliviscamur, sicut obliti sunt martyres, cum irent ad passionem, et 
filios et uxores sunt obliti, et parentes pulverem mittentes in capita sua, et producentes ubera 
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L'exhortation était sans doute suivie du sacrifice eucharistique à 
l'autel de la Memoria. Cette oblation constituait un rite essentiel des 
anniversaires? Comme le sermon 325 se termine par l'excuse « Haec 
Caritati vestrae pro exhortatione in hoc sancto loco sufficiant ; quoniam 
dies parvi sunt, et adhuc nobis in majore basilica restant quae agamus 
cum Caritate vestra », nous avons pensé pouvoir conclure que cette 
année la cérémonie était suivie de l'office principal dans la Basilique 
Majeure, ce qui nous permet de fixer ce sermon au dimanche 4084, La 
raison de la briéveté de l'allocution est, cette fois, non pas la longueur de la 
cérémonie (s. 360), mais la saison « dies parvi*? ». La lumière se fait tard 
le 15 novembre et la messe célébrée dans la Basilique Majeure ne pouvait 
être ni omise ni retardée le jour du Seigneur“. 


II 


Il est plus difficile de dire en quoi consistait exactement la Memoria 
des Vingt Martyrs. Le terme « memoria » signifie le monument commé- 
moratif érigé sur le tombeau. Il peut étre trés modeste. Il peut étre aussi 
un véritable édifice. Ce sera alors une chapelle (méme une basilique) 
selon l'usage répandu dans l'antiquité*4, Tel semble être le sens par 
exemple de la lettre 178,3 : «Ita nec in memoriis sanctorum ista (miracles) 
fieri voluit »; de la Cité de Dieu, XXII, 104 : « Deo quippe non ipsis 
(martyribus) sacrificat, quamvis in memoria sacrificat eorum ». Ce sens 
est plutót rare. S. Augustin parle ailleurs, au sujet de la Memoria de 
S. Etienne, d'une « cella » ou d'un « orationum locus” ». 


sua, cum improperio lactis, separantes se a cibo, obliti sunt omnia, nec agnoscebant suos. 
Cf. s. 326, 1 : Contristabantur, credo, parentes eorum, quando ad passionem abierunt : sed 
illi laetabantur, et dicebant, Laetatus sum in his quae dicta sunt mihi, in domum Domini ibimus 
(Ps. 121, 1). Nolite parentes, nolite plangere gaudia nostra. Si eos quos nutristis (cf. producentes 
ubera), non vultis in gehennam ire ; imitari debetis, non impedire etc. Martyres omnes sarcinas 
lucrorum saeculi hujus hic posuerunt, hic dimiserunt (ce qui rappelle l’interrogatoire du n. 2 ; 
les martyrs citent Mf. 19, 29, texte supposé également par le Sermo Mai cité ci-dessus). Comme 
il est question dans les trois textes de petits enfants, il semble bien s'agir du méme groupe. 
— La ressemblance est d'autant plus frappante, si nous comparons par exemple le sermon 284, 2. 
Ici attitude de la mère de S. Marianus est toute différente. 

40. Cf. De Civ. Dei, XXII, 10 ; s. 273, 7 ; S. 310, 2 ; S. 318, I, etc. 

Ata ASC P1313 S. ; $ 

42. Nous lisons de même « brevis est dies » dans le sermon 274 fin, prononcé le 22 janvier. 

43. Célébrait-on deux messes ce jour ? V. MONACHINO, La cura pastorale a Milano, Cartagine 
e Roma nel secolo IV, dans Analecta Greg., 1947, croit pouvoir affirmer qu’une seule était 
célébrée à Milan (p. 54) et à Carthage (p. 186) ; mais il avoue le manque de textes probants. 
Par contre, à Rome les prêtres la célébraient, le dimanche, aussi dans les basiliques titulaires 
et cémétériales (p. 349 s.). S. Léon le Grand (Epist. 9, 2), permet plusieurs messes le jour anni- 
versaire des martyrs (7b., p. 354 S.). 

44. Cf. En. in Ps. 33, 11, 25; En. in Ps. 48, 1, 15-16. 
‚45. Cf. aussi C. Faust. 20, 21. 

46. Sermo 319, 7 et Sermo 318, 3. 
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« Memoria » désigne plus fréquemment le tombeau contenant le corps 
ou simplement les reliques, tombeau sur lequel on avait érigé (ou sur 
lequel on pouvait placer) un autel, généralement entouré de cancels. Une 
inscription, en mosaique ou gravée sur une pierre, mentionnait les noms 
des martyrs?’. Nous sommes bien renseignés sur la forme de la Memoria 
de S. Etienne construite à proximité de la Basilica Maior. 

Le reliquaire lui-même que l'on portait en procession, par exemple 
au moment de la translation, constituait et était appelé une « memoria? » 

‘En principe une « memoria » suppose la présence du corps ou du moins 
d'une partie du corps. Avec le temps, par extension, nous dirions par 
induit, un autre souvenir matériel pouvait suffire. Ainsi la ville d'Ancóne 
possédait une Memoria de S. Etienne avant l'invention de son corps. 
Comment alors expliquer son origine, demande S. Augustin à un inter- 
locuteur fictif (s. 323,2). Nous l'ignorons, répond-il, mais on raconte 
qu'un marin y avait apporté une pierre extraite du coude du martyr, 
pierre qui avait servi à la lapidation, et le bruit courait qu'Ancóne possé- 
dait méme un bras du diacre. Augustin en donne une explication arbi- 
traire : « Quia graece cubitum aykwv dicitur. » Mais elle est révélatrice : 
On tenait à une relique corporelle. 

A Carthage, S. Cyprien eut certainement deux, probablement trois 
« Memoriae », l'une construite sur son tombeau (« in Mappalibus® »), 
l'autre au lieu de la passion (Ager Sexti) « ad mensam Cypriani?! », une 
troisiéme située au bord de la mer, est mentionnée dans les Confessions, V, 
8, 15: « in loco... memoria Cypriani » ; mais nous ignorons son origine ou 
sa raison. 

Nous pensons que le sixiéme concile de Carthage vise dans son canon 17 
ces diverses formes de « memoriae » lorsqu'il défend leur construction 
ailleurs qu'à l'endroit de la sépulture du martyr ou de ses uus ou 
« de l'origine d'une habitation ou passion® ». 

Le terme « memoria » ne nous dit donc rien ni sur son origine ni sur sa 
forme. 


47. On peut consulter à ce sujet F. VAN DER MEER, Augustinus der Seelsorger. Köln, 1953, 
p. 493 ss. J. P. KIRSCH - Th, KLAUSER, art. Altar III, dans Reallexikon für Antike u. Christentum 
I, 1950, col. 334-354. 

48. Cf. Rev. Et. Aug., I, 1955, p. 324-326. 

49. De civ. Dei, XXII, 8, p. 574, 23-29 ; 575, 6. 

50. Cf. Sermo 311,°3-5 ; Sermo 313, 5; S. Guelferb. XXVI, 2; Denis XI tit. ; Denis XXII 
tit. 

51. Sermo 310, 2-3; Sermo 309, 6 fin : Habentes igitur de re tanta (aprés la lecture et le 
commentaire des actes de S. Cyprien) memoriam praesentis loci; Denis XIV tit. ; Denis XV, 
1-4. 

52. MANSI, III, col. 782, défense d’ériger des autels « altaria... tamquam memoriae marty- 
rum, in quibus nulla corpus aut reliquiae martyrum' conditae probantur... Et.omnino nulla 
memoria martyrum probabiliter acceptetur, nisi ubi corpus aut aliquae reliquiae sunt, aut 
origo alicujus habitationis vel possessionis vel passionis fidelissima origine traditur. 
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* 
xko k 


Revenons à nos textes sur les Vingt Martyrs. L’expression « ad Memo- 
riam sanctorum » qui est donnée en tête du sermon 257 ne doit pas être 
rendue par « chapelle », semble-t-il ; mais elle désigne plutôt et directe- 
ment le monument commémcratif, tombeau ou reliquaire ou autre sou- 
venir qui assurait la présence bienfaisante des martyrs. D’ot l'expression, 
au fond synonyme, du titre du sermon 148-« ad sanctos Martyres viginti ». 
Il n'en est pas autrement du texte de la Cité de Dieu XXII,8 bien que le 
sens de chapelle ne soit pas exclu ici?. Autour de cette « memoria » on 
avait sans doute édifié un véritable sanctuaire distinct de la Basilique 
Majeure. Le sermon 325 n. 2°4 ne laisse aucun doute. 

Cette « memoria » était-elle érigée sur les tombeaux des martyrs ou 
simplement sur un reliquaire ? Dans le premier ca» le nombre de vingt 
martyrs pourrait faire une difficulté, du moins si l'on voulait admettre 
des tombes isolées. Il y avait certainement un autel sur lequel on célébrait 
le sacrifice au moins le jour anniversaire?. Comme il s'agit de martyrs 
locaux et d'une Memoria ancienne, on admettrait volontiers un autel fixe 
s'élevant sur les tombeaux mémes. Mais nous n'en savons rien. 

.. Cependant le sermon 326 In natali Martyrum. contient une indication 
précieuse. Nous y lisons au n. I : « Martyres (il s'agit des Vingt selon le 
contexte) omnes sarcinas lucrorum saeculi hujus hic posuerunt, hic dimi- 
serunt ». C'est, à notre avis, une allusion au lieu de la passion. La Memo- 
ria dans laquelle l'évéque parle le jour de l'anniversaire, a été érigée sur 
l'emplacement du martyre. L’insistance sur le « hic » rendue très claire 
par sa répétition, semble interdire toute autre interprétation®®. Oui en 
douterait peut comparer notre texte avec le sermon Denis XV prononcé 
à la féte de S. Cyprien sur le lieu de sa passion à l'Ager Sexti : « Quando 
in isto loco beatissimus martyr sacrum sanguinem fudit, nescio utrum 


53. p. 574, 7 : Florentius... ad viginti martyres, quorum memoria est apud nos celeberrima, 
clara voce ut vestiretur oravit. Ib., p. 581, 14. 

54. Sermo 325, 2 : Haec... in hoc sancto loco sufficiant... adhuc nobis in majore basilica 
restant quae agamus cum caritate vestra. 

55. De civ. Dei, XXII, 10, p. 583 s. ; Sermo 318, 1 lautel de la Memoria de S. Etienne ; 
Sermo 310, 2 la Memoria de S. Cyprien à Carthage, etc. 

56. « Hic » placé à cóté de « hujus saeculi » ne peut signifier « en ce monde ». Ce serait une 
tautologie inutile et-fastidieuse. On pourrait étre tenté de rapporter « omnes » à « Martyres » ; 
mais c'est contraire au contexte qui ne parle que des Vingt Martyrs. « Omnes sarcinas » rap- 
pelle le renoncement total des Vingt : viam quae ducit ad vitam, expediti sicut boni milites 
cucurrerunt ; sicut scriptum est Tamquam NIHIL habentes, et omnia possidentes (2 Cor. 6). 
Au juge demandant pourquoi ils refusent de sacrifier, ils répondent : Quia Magister caelestis 
in Evangelio nobis dicit, Qui reliquerit patrem et matrem et uxorem et filios, et omnia quae pos- 
sidet etc. (Mt. 19, 29.) Ce.contexte exige la traduction. « Lees (Vingt) Martyrs ont déposé ici, 
ont laissé ici tous les fardeaux des lucres de ce monde. » Cf. le sermon Mai CL VIII, 7 cité note 39. 
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tanta hic fuerit turba furentium, quanta nunc est multitudo laudan- 
tium ». Il répéte la phrase, se réjouissant de la nombreuse assistance 
(n. 1). Et vers la fin de son allocution (n. 4) : « Quam multi ex ipsis perse- 
cutoribus, qui viderunt beatissimum Cyprianum fundentem sanguinem, 
genua flectentem, cervicem percussori praebentem (allusion aux actes 
qui venaient d’être lus comme dans le cas des Vingt Martyrs), hic vide- 
runt, hic spectaverunt, hic de tanto spectaculo exultaverunt, hic, hic 
morienti insultaverunt... de illis, qui tunc huic loco affuerunt, qui percus- 
sum in isto loco sanctum Cyprianum viderunt"... » Il est donc permis de 
se demander si la Memoria avait été construite sur les tombeaux mêmes. 
Mais nous pouvons supposer que les Vingt Martyrs ont été inhumés, si. 
ce n'est sur l'emplacement de leur exécution, du moins dans le voisinage 
Tel fut le cas de S. Cyprien à Carthage, de S. Pierre au Vatican. On peut 
en trouver une confirmation dans le fait qu'ils n'étaient vénérés que dans 
une seule Mémoria. 


* 
* x 


Nous abordons ainsi le probléme délicat du lieu de la Memoria des 
Vingt Martyrs. Dom C. Lambot termine l'article, cité au début de ce 
travail, par la remarque suivante sur l'emplacement de la Memoria des 
Vingt : « L'usage d'y tenir une réunion des fidéles le jour octave de Páques, 
réunion qui n'avait pas de relation particuliére avec le culte des Vingt 
Martyrs, donne à penser qu'elle s'élevait tout à proximité de la Basilique 
Majeure, et il convient d'interpréter en ce sens la finale du sermon 325, 
prononcée dans la méme Memoria un I5 novembre, jour anniversaire 
des Vingt Martyrs (sutt le texte). Commencée dans la chapelle, la cérémonie 
s'achevait dans la basilique. On a l'impression que les fidéles pouvaient 
passer de l'une dans l'autre sans étre obligés de sortir de l'enceinte du 
grand édifice?? ». Et, comme la cérémonie du dimanche de l'octave de 
Páques était centrée sur les néophytes, le savant et distingué Bénédictin 
se croit fondé de chercher la Memoria des Vingt Martyrs dans le voisinage 
immédiat du Baptistére, c'est-à-dire, comme il l'insinue, dans la chapelle 
absidée au nord-ouest du Baptistére que M. E. Marec avait cru pouvoir 
identifier d'abord avec la Memoria de S. Etienne, ensuite avec le Consi- 
gnatorium. 

Le raisonnement limpide de Dom Cambot ne manque pas de force per- 
suasive. La date des monuments ne s'y oppose pas. M. E. Marec mon- 
trera que les mosaiques, soit de la chapelle absidée soit de la salle en 
avant du Baptistère, appartiennent à la toute première époque, celle qui 


57. S. Augustin s'exprime autrement en dehors de Carthage, Sermo 310. 
58. ALC. De239: 


LA « MEMORIA DES VINGT MARTYRS » D'HIPPONE-LA-ROYALE 445 


précède la construction de la grande basilique5®. On peut méme se deman- 
der, si la chapelle absidée n'est pas antérieure au baptistère coincé entre ` 
les murs (à l'angle extérieur) des deux salles de sorte qu'on n'avait pu lui 
donner une forme en harmonie avec sa destination et digne d'elle. Il 
incombe à l'archéologue de vérifier cette hypothése, d'examiner surtout et 
à nouveau, si la chapelle absidée a conservé des vestiges de la Memoria 
supposée, tels l'emplacement d'une tombe d'un reliquaire, d'un autel, etc. 


* 
* * 


Qu'il nous soit permis de faire en attendant, un rapprochement entre 
la nouvelle proposition et nos résultats. 

L'argument principal, à savoir « l'usage de tenir dans la chapelle des 
Vingt Martyrs une réunion des fidéles le jour octave de Páques, réunion 
qui n'avait pas de relation particuliére avec le culte des Vingt Martyrs » 
est infirmé par la réunion qui avait lieu le matin de Pentecóte dans la 
Memoria de S. Théogéne (s. Mai CLVIII, 2) dont la féte tombait le 
26 janvier. Ici non plus on ne constate pas de relation particuliére entre 
la réunion et le culte de S. Théogéne. Il faudrait également, selon largu- 
ment de Dom C. Lambot, conclure au voisinage immédiat de la Memoria 
de S. Théogéne d'avec la Basilique Majeure. 

Le rapprochement avec le Baptistére lui non plus ne semble suffi- 
samment assuré. En effet, comme nous croyons l'avoir établi ci-dessus, 
les sermons prononcés par Augustin dans la chapelle des Martyrs ne 
S'adressaient pas aux néophytes, tandis que les allocutions faites dans 
la Basilique Majeure avaient précisément comme sujet le baptéme et 
ses obligations. Il reste sans doute la coincidence avec le jour octave de 
Páques. Et si, à Hippone, le baptéme était solennellement administré à 
la Pentecóte comme au temps de Tertullien (de bapt. 19,2) en Afrique, 
la coincidence jouerait également pour la Memoria de S. Théogène. 
Mais ce ne fut pas le cas9?, semble-t-il, et la coincidence ne trancherait 
pas la question de l'emplacement de la Memoria. 

L'avertissement du sermon 325,2 pourrait aussi bien étre interpréte 
dans le sens opposé, c'est-à-dire dans le sens d'une certaine distance 
entre la Memoria et la Basilique Majeure, distance qui obligerait l'évéque 
d'abréger son sermon. Concédons que les dimensions de la chapelle 
absidée suffiraient à la rigueur à la célébration de l'anniversaire bien que 
celui-ci füt une des fétes les plus solennelles. L'autel aurait été placé 
comme de coutume en avant de l'abside. Une salle de quatre métres sur 


59. On peut consulter le plan publié dans Awgustinus Magister, vol. I, p. 16-17, également 


dans E. MAREC, Hippone la Royale, Alger, 1954, p. 123. à 
60. Le sermon CCLXXII semble être classé à tort parmi les sermons de la Pentecôte. 
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neuf métres aurait pu contenir environ cent personnes, méme plus si 
l'on suppose que les salles attenantes étaient aussi occupées. 

Ce qui, à notre avis, est décisif, c'est l'indication topographique du 
sermon 326 mentionnée ci-dessus, à condition toujours que ce sermon 
se rapporte à nos Martyrs. Il semble en effet invraisemblable, pour ne 
pas dire impossible, que les Vingt Martyrs aient été massacrés sur l'em- 
placement restreint de la chapelle en question, à l'intérieur de la ville, 
au bord d'une rue fréquentée, à proximité de villas luxueuses et d'éta- 
blissements industriels qui y existaient dés avant le 1v? siècle. 

L'identification de la chapelle absidée, proposée par M. E. Marecfl, a 
pour elle la disposition des trois salles, à savoir de celle qui précéde le 
Baptistére (le « proaulion »), du baptistére et du Consignatorium avec 
son abside destinée à l'évéque siégeant dans une chaire pour administrer 
la confirmation. Ces trois salles communiquent entre elles par des entrées 
bien marquées selon une disposition conforme aux exigences liturgiques. 
Ou devons-nous supposer la construction d'une « memoria » à l'intérieur 
d'un Consignatorium, mieux, l'utilisation postérieure et simultanée d'une 
Memoria pour l'administration de la Confirmation ? Cette solution parait 
étrange. Comme peu de Consignatoria sont connus à l'époque qui nous 
occupe9?, l'exemple d'Hippone serait des plus précieux, d'autant plus 
précieux qu'il s'agit de celui de saint Augustin. Mais le moment n'est 
pas encore venu de porter un jugement définitif sur l'ensemble des fouilles. 

Remercions Dom C. Lambot d'avoir stimulé la sagacité des archéolo- 
gues et d'avoir attiré leur attention sur le fait du voisinage de la Memoria 
Viginti Martyrum et de la Basilica Maior83. 


Othmar PERLER, 


Fribourg (Suisse). 


61. Augustinus Magister, vol. I, p. 9 : « probablement le consignatorium ». 

62. Cf. l'article Consignatorium de F. SUHLING et sa bibliographie dans Reallexikon für 
Antike u. Christentum, vol. 3, col. 303-306. 

63. Selon M. E. MAREC la Memoria Viginti Martyrum pourrait être une chapelle dont on a 
trouvé, au milieu d'un ancien cimetière, d'importants vestiges en 1925 dans le secteur suburbain 
actuellement occupé par les usines Borgeaud. C'est à proximité de l'ancien rivage. Cf. son rap- 
port dans le Bulletin de l' Académie d' Hippone, n. 36, 1927, p. 25 s. Dans la Cité de Dieu, Augustin 
mentionne une « memoria martyrum (non pas « martyris » comme lisent les Bénédictins), quae 
in suburbano eius (Eleusini) est » (XXII, 8, p. 577, 4-5). E. HOFFMANN, dans son édition 
(CSEL 40, p. 607, 16 et p. 717 index) a identifié cette Memoria avec celle des Vingt. Nous ne 
voudrions pas exclure cette possibilité. Car Augustin dit au sujet de la Memoria des Vingt 
Martyrs qu'elle est « apud nos celeberrima ». Le tachygraphe du sermon 2 57 s'est également 
contenté de l'expression abrégée, sans doute courante « ad Memoriam Sanctorum ». 


Fragments non identifiés 
de Fleury-sur-Loire (III) 


Dans l'un des articles dont voici la suite}, j'ai déjà noté l'intérét d'une 


‘empreinte laissée par un feuillet en onciales, disparu aujourd'hui, mais 


qui fut collé sur la face interne du plat d'un manuscrit, et qui reste lisible 
sous cette forme d'empreinte?. Je crois utile de signaler d'autres emprein- 
tes d'un moindre intérét, puisque le fragment original est conservé d'au- 
tre part. Mais il est bon de savoir par quelle voie des fragments si anciens 
nous sont parvenus ; de plus, il arrive que l'empreinte soit beaucoup plus 
lisible que le fragment lui-méme, celui-ci ayant été décollé ou arraché 
plus ou moins maladroitement par dom Chazal au xvin? siècle, lorsqu'il 
constitua ses recueils factices. J'ai pu ainsi déterminer, en déchiffrant 


‘ces empreintes, que le fragment de la Lettre CLX X XVII de saint Augus- 


tin à Dardanus (Aurelianensis 192 (169), fol. 31, s. VI=Lowe, CLA, 
n° 814) revétait primitivement la face interne du plat antérieur de l Aure- 


‚lianensis 35 (32) ; l'empreinte est ici remarquablement lisible. De même, 


les fol. 231? et 25v? de l’Aurelianensis 19 (16), s. VI (= Lowe, CLA, 
n° 799), portant respectivement les textes d’Ezéchiel XLII, 8-16 et 
XLVII, 19-XL VIII, ro, ont laissé leur empreinte sur la face interne de 


-chacun des deux plats de l’Aurelianensis 175 (152), d’où Chazal les a 
-décollés. Le fol. 18v? de l Aurelianensis 19 (16), s. VI (= Lowe, CLA, 


n9.798), qui porte le texte de la Sagesse VIII, 11-14, a été décollé par 


'Chazal de la face interne du plat postérieur de l’Aurelianensis 301 (254). 


1. Fragments patristiques de Fleury-sur-Loire, dans Mélanges F. Grat, t. II, 1949, p. 145-157; 
Fragments non identifiés de Fleury-sur-Loire (II), dans Revue des études latines, t. X XXII, 1954 
p- 92-97. De telles recherches trouvent, je pense, une justification suffisante dans le jugement 
qu'a porté sur « le détestable catalogue de Charles Cuissard » dom A. Wilmart, La collection de 
Bède le Vénérable sur PApótre, dans Revue Bénédictine, t. XX XVIII, 1926, p. 34, n. 5: « On 
ne saurait trop mettre en garde les érudits contre les indications le plus souvent fantaisistes de 
ce bibliothécaire, qui était le meilleur des hommes au demeurant, mais incapable de dater 
justement ni méme de lire exactement les manuscrits qu'il entreprit de cataloguer. Ses trans- 
criptions, comme j'en ai fait maintes fois l'expérience, sont tout à fait incroyables ; les dates 
proposées ne le sont pas moins, si bien que le volume relatif aux manuscrits d'Orléans est, 
sans comparaison possible, le plus mauvais de ceux qui composent la série des Catalogues des 
départements ; on ne peut se dispenser de le refaire, le fonds de Fleury ayant encore une grande 
valeur en dépit des déprédations dont il a souffert depuis le xv1® siècle ». Jugement peut-étre 
excessivement sévère, fondé toutefois sur une longue expérience. Il est fácheux que le vœu de 
dom Wilmart soit resté lettre morte jusqu'à ce jour. 

‘ 2, Aurelianensis 184 (161), s. VI-VII ; cf. Revue des études latines, t. X XXII, 1954, p. 93-94. 
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Une autre empreinte, qui figure sur la face interne du plat antérieur 
dans l' Aurelianensis 161 (138) ne correspond pas à un fragment des recueils 
factices de Chazal. L’écriture de cette empreinte, qui semble avoir échappé 
à la sagacité de M. Lowe, me paraît être du vr? siècle. 
Les débris de mots restés lisibles sont peu de chose, mais bien d'autres 
pourraient étre déchiffrés si le texte venait à étre identifié : 

Ligne 1 epi. -3 enim i.-4 ac nece.-6 aminin.-7 os qui sus.-8 corpo- 
ra.-9 quo.-17 in nobis.-18 bis necess.-/9 em... pes... tu.-20 xpi uel Sp.-22 
alem re.-23 et fug.-24 ermanebit sps.-25 a...uita.-26 secu.-27 quia 
si.-28 lam.-27 is con. 


Nous avons affaire à un texte patristique où il était question du Christ 
et de l'Esprit-Saint (cf. Rom., VIII, 10 et I Joh., V, 6 ?) et qui comportait 
citation ou paraphrase de Gen. VI, 3 : « Dixitque Deus : Non permanebit 
spiritus meus in homine in aeternum quia caro est ». 


I. — S. JEROME, Commentaire sur Isaie 


Le fol. 19 de l'Awrelianensis 192 (169) est déjà identifié et daté par 
M. Lowe (CLA, n° 810) qui y voit une écriture italienne de la fin du 
VI? siècle. Il s'agit du livre II, 4, 4-6, et 5, 1, PL t. XXIV, 75A1 a 76B3. 
Les principales variantes par rapport au texte de Migne sont : 

7549 baptista : euangelista.-10 baptizo uos : uos baptizo.-14 quo : 


a quo.-B5 in nocte : per noctein.-C2 Domino eos : eos Domino.-Cg 
hoc om.-11 et om.-13 in om.-D3 fumigabunt : fumabunt.-6 in securi- 


tatem et in absconsionem : in absconsione et in securitate.-76A6. 


reditu in om.-7 Neemia : Neemian.-8 nunc om.-15 dies om.-B3 pullos : 
pullos suos. 


Les folios 15 à 18 et 20 de ce méme Aurelianensis (CLA, n° 808) sont 
célébres en tant que palimpsestes de Salluste. Au-dessus de ce Salluste 
du ve siècle figure le commentaire de saint Jérôme sur Isaie, d'une écri- 
ture que M. Lowe date du vri? ou vri? siècle. Voici comment s'identi- 
fient ces fragments : 


fol. 1577-18 y° In Isatam, lb. XIII, c. 48, 3249, PL, t. XXXV 
476C1-481Cr. 
fol perdu’, ibid., XIII, 49, 8 et suiv, PL, t. XXIV, 485C14-48C67. 
fol. 20 t? et vo, ibid. XIII, 50, 1-2, PL t. XXIV, 493C6-494C11. 


3. Mentionné déjà comme tel par Ch. Cuissard, dans Catalogue général des manuscrits des 
Bibliotheques publiques de France. Départements, t. XII, Paris, 1889, p. 92. L'identification de 
ces fragments a déjà été proposée de facon presque exacte par S. Brandt, Verzeichniss der in 
dem Codex 169 von Orléans vereinigten Fragmente von Handschriften lateinischer Kirchen- 


schriftsteller, dans Sitzungsberichte der philosophisch-hist. Classe der kaiserlichen Akademie der- 


Wissenschaften in Wien, t. CX, 1886, p. 171. 
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Les variantes par rapport au texte de Migne sont beaucoup plus nom- 
breuses et importantes que celles du manuscrit du vie siècle : 


476C6 polluitur : polluetur.-10 fortuito ea existimes : fortuitu ea 
aestimes.-11 incredulitatem : utilitatem.-D5 tradiderim : tradedirim.- 
subiugarim : subiugauerim.-477B2 gloriam meam : gloria mea.-5 
alteri : alter.-9 insperatus : inspiratis.-12 audierit : audierint.-13 utero 
uirginali : uirginali uentre.-C8 te om.-14 uestimentum : uestitum.- 
simus : sumus.-D 5 annuntiauit : adnunciauit.-7 Chaldaeis: Caldhaehis.-9 
haec : hoc.-478A4 uocabo : et uocabo.-5 eis : ei.-9 adduxi : adducite.-Bı 
non electos : non eos electos.-7 est : hoc.-9 et om.-11 firmauit : fun- 
dauit.-14 uoluntati Domini : Domini uoluntate.-Cr terra om.-5 dile- 
xerit : delixerit.-7 et om. 15 annuntiet : nuntiet.-D4 facit : faciet.- 
Babylone : Babylonem. 7 Patre et : Patre est et.-479A1 laboratis et 
onerati : honorati. qui adgaudebat qui : cui adgaudebant cui.-B5 
promisit : promittit.-6 si : qui.-ro flumina : flumen.-C4 eius : illius.-Dı 
afferte : efferte.-extremum : extrema et.-4 scidit petram : excedit aqua 
de petra.-5 impiis dicit Dominus : dicit Dominus impiis.-B3 annun- 
tiant : nuntiant siue.-C5 aquis : aqua.-15 gloriabor : glorificabor.-Do 
et om.-Io meus om.-11 gloriabor : glorificabor.-481A1 nihili : nihilo.-4 
scientiam seu om.-8 dici : disci.-11 in incredulitate : incredoli.-Br insi- 
diis om.-2 patent : patet. 

493Cro porcos et : porcus et de. II communi : commone. D5 sitit 
ueniat ad me : setit ueniat. 7 onerati : honorati. 12 est om. 494B13 
anagogem : ANAT2THN. Cr spiritualis : spiritalis. C5 piscis quoque 
sagina : pisces quoque sagena. 7 quasi : qua. 


Il est clair que le jour ot l'on tentera enfin de publier une édition cri- 
tique de ce commentaire remarquable, il faudra tenir compte, pour l'éta- 
blissement du stemma, de ces fragments précarolingiens. 


II. — PSEUDO-AMBROISE Sermo X XXV. 


L'Aurelianensis 148 (125), du 1x® siécle, porte, p. 87, aussitót aprés la 
fin de l Apologia prophetae Dauid I de saint Ambroise (CSEL, t. XX XII, 
2, p. 355, 2), une ligne blanche, puis de méme main, sans aucun titre, un 
autre ouvrage (p. 87-92) que Cuissard désigne avec justesse comme un 
« Sermon pour la féte de Páques », mais n'identifie pas. Il s'agit du sermon 
pseudo-ambrosien XXXV, PL, t. XVII, 695B-697C, dont le style incroya- 
blement travaillé et prétentieux mérite d'exciter l'attention. Voici les 
principales variantes par rapport au texte de Migne : 


695B3 recidiuatum : reciduatum.-5 ministrat : subministrat. - C3 defixo 
humo : defixa humo.-4 idem : diem.-5 radiauit splendorem : radiare 
aut splendorem.-10 ut om.-696B2 praeuaricatoris : praeuaricatoribus.- 5 
ad Deum attemperata : Deo adtemperata.-6 addixit : addicit.-1o 
diuinus triumphus... conscriptus : diuinum triumphum... conscrip- 
tum.-Cr recolens : excolens.-sicuti : sicut.-D11 hinc : hic.-697A1 infan- 
tes : insontes.-2 balatu innocentis : baratrum innocentes.-6 meriti $ 
meri.-9 unicae : unitae.-10 trium : trinum.-Bı id est ipse : idem ipse. 
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"A côté de fautes manifestes, certaines de ces variantes présentent 
une parenté certaine avec celles du Codex Romanus que léditeur men- 
tionne n. 8, 11, 12. La lecon diem pour idem me semble nécessaire pour 
comprendre la phrase (695C) : « Hoc, inquam, tempore uisibilium et inui- 
sibilium conditor Deus, defixa <m> humo machinam suspendens, diem 
solis ardore radiauit, splendorem lunae solatio noctis attribuit... » 


III. — SAINT AUGUSTIN, Enarr. in Ps. CXXX 


Dans .l Aurelianensis 47 (44), S. X, les pages I à 4 constituent un 
fragment mutilé du début et de la fin. J'ai pu établir que ce frag- 
ment intitulé par Cuissard « Explication de l'Evangile », est en réalité, 
emprunté à saint Augustin, Enarr. in Ps. CXXX, 6-8, PL t. XXXVII, 
1707, ligne 28 (« ...| non se deserunt, sed compatiuntur... ») jusqu'à 1709, 
ligne 58 (« ...sed gaudete quia nomina uestra | ... »). Le reste du manuscrit 
contient d'ailleurs les Enarr. in Ps. CI et suiv., ce qui, à soi seul, aurait 
pu conduire Cuissard à identifier sainement ces quatre premières pages*. 


Les variantes-par rapport au texte de Migne sont les suivantes : 


Col 1707, 29 compatiuntur sibi : compatiunt ibi. 36 infimo : infirmo. 
37 sic : si. 38 sed quaerat om. 39 in om. 52 hoc om. 56 miracula : mira- 
culum. 1708, 1 sicut et Petrus : sicut Petrus. 3 a quo : aut quod. 28 
apostoli om. 46 magnitudinem reuelationum : magnitudinem autem 
reuelationum, — intendite: intenditis. 54 immittuntur : emittuntur. 56 
probatus est : probatur. 1709,6 saeuiendo enim quos tenebat om. 9 
terram : terra. 16 unde: inde. — curandus: curanda. 19 eum om. 20 utile 
sit : si utile. 27 auferret : auferretur. 31 ego noui unde aegrotes om. 39 
illic : illi. 49 fecit... fecit : facit... facit. 50 Dei : Domini. 55 venerat 
sanare tumores nostros et ferre : uenerat ut sanaret umores nostros et 
ferret 


Ces variantes semblent étre le plus souvent des fautes de copistes. 


DURE PSEUDO-AUGUSTIN, Sermo Mai LII 


La seconde partie de ce sermon figure, non identifiée, dans l Aurelia- 
nensis 182 (159), p. 318, du x? siècle. Les premiers mots conservés 
« ..infidam mobilitatem subditam » correspondent à Mai, Patrum noua 


4. De même, les pp. 228-229 de l’Aurelianensis 166 (143), dont Cuissard, op. cit., p. 79, ne 
tient aucun compte dans sa description de ce manuscrit, et qui contiennent Augustin, Tract. X, 
5 «n, Epist. Iohann., P.L., t. XXXV, 2059, 48 à 2060, 25, sont de méme écriture que les 205 pre- 
miéres pages de ce manuscrit qui contient le méme commentaire, mais dont les pp. 206-226 
sont une réfection plus tardive; il s'agit donc d'un feuillet détaché du manuscrit primitif 
(1x* siècle à mon avis) lors de cette réfection, mais qui a été sauvé et relié arbitrairement aprés la 
partie restaurée, à la fin du manuscrit. 

Je signale également que l’Aurelianensis 191 (168), du xi? siècle, contient PP. 241 à 245, 
plusieurs longs extraits de saint Augustin, Tractatus in Iohannem. Le premier, p. 241, corres- 
pond à Tract. in Ioh., XXVI, 11, à 13, 10, dans Corpus christianorum, t. XXXVI, pp. 264-266 ; 
le second a Tract. in Ioh., LXII, 1, p. 483, 24. Le texte comporte beaucoup d’altérations et 
d'omissions par rapport à celui des éditions. 
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bibliotheca, t. I, p. 204, 3. Les variantes, par rapport au texte imprimé 
par Mai, sont trés rares : 


super : supra. eius om. non om. positi : positi sumus. et om. 
solida : solidamentum. saeculum : secundum, ingruentia pericu- 
lorum : ingruente periculo delectatio, ut om, 


Le texte de notre manuscrit parait excellent ; solidamentum, fortement 
attesté dans la latinité chrétienne, est sûrement ici la bonne lecon. En 
revanche, il semble que l'hapax ingruentia soit désormais à rayer des 
dictionnaires de Souter et de Blaise, oit il figure. 


V. — PSEUDO-AUGUSTIN, Homilia de exitu animae . 


Ce texte curieux en raison des éléments égyptiens que contient la 
légende, a été signalé et publié d'aprés le Paris. B.N. lat. 2628 (L) s. XI, 
par M®e Dudley?, puis par M. Willard’. En voici un nouveau manuscrit, 
l'Aurelianensis 149 (126), p. 155-158, que le Catalogue date du xrre siècle, 
‚mais que je crois plus ancien d'un siècle au moins. Ces deux feuillets 
correspondent, dans l'édition Willard, à la premiére partie de l'homélie, 
depuis le début (p. 150) jusqu'à la p. 154, 7 : « gaudent omnes et 
demoni | ... », la fin du manuscrit étant mutilée. C'est bien la rédaction 
de L que nous avons ici, non celle de U. L’incipit porte seulement : 
« Humilia de exitu anime. Primum quidem decit nus... », sans attribu- 
tion à saint Augustin. Les variantes par rapport à L sont d'ailleurs trés 
importantes et nombreuses, comme montre le tableau ci-aprés : 


p. 151, I doctrine : doctrinam, — nobis om. 3 dicit : dixit. 4 iusti sunt 
apud Deum om. 6 suscipere sicut : gustare. 8 dicit : dicet. — quis est 
qui: quis est homo qui. 9 dominata : data, — et om. 10 et om. — est om. 13 
hostis niger ethiopus, alius hostis in uestibus albis : hominis niger 
ethiopi et alii in uestibus pompalis candidis, 14 aut : ut. 152, 2 eum 
suum socium : eorum socia, 3 canunt : canent. et angeli : angeli uero. 
152, 4 ille uir quia : ille uero qui. 6 que tenere eum iussit : quam tenere 
iussit. 8 spiritus : spiritus sanctus. 9 loricam iusticie om. — oportebat 
eum : oportit. 11 demum : demones. 13 sentiat : senciae. — deducat : 
ducit. 14 heu me : eu mihi, — respondent : respondunt. 15 future sunt : 
erunt fletus. r9 asperum : aspersa. 20 est futurum : futurum etit. 153, 
1 prothoplastum Sathanan : proplostrono Satane, 2 qui alligatus est 
in puteo : quia legatus est in puteum. 4 demones respondent Maiores 
sunt tibi future : demones dicunt Maius tibi futurum, 5 locum terri- 
bilem carentem tabernaculis : locum karens tabernacula, 8 diuidunt : 
diuident. — duos hostes alius proueniens : duas ostes alius superueniens 
et. 9 canunt : canent, 154, 1 dimittet eam donec assignet : demittit 


5. L. DUDLEY, The Egyptian elements in the legend of the body and soul, Baltimore, 1911 
pp. 164-165. Cf. déjà A. Wilmart, Extraits d’Acta Pauli, dans Revue Bénédictine, t. XXVII, 


1910, D. 404, n. 2., signalant ce texte, 
6. R. WILLARD, The latin texts of the three utterances of the soul, dans Speculum, t. XII, 1937, 


pp. 147-166. 
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anima donec assignit. 3 ut referat om. 4 uero boni om. 6 iustam suam 
esse sociam : iustae socia esse. 


A cóté de fautes de scribe manifestes et de vulgarismes, qui sont d'ail- 
leurs peut-être originels, l’Aurelianensis fournit parfois la bonne leçon 
(par exemple, p. 152,11 : demones pour demum était conjecturé par 
M. Willard, art. cité, p. 152, n. 23). 


VI. — SEDULIUS, Paschale carmen 


L’ Aurelianensis 164 (141), du x1° siècle, porte, p. 310, selon le Catalogue, 
56 vers de Sedulius, sans autre précision. En fait, cette page est nettement 
du IX? siècle, et non du xI®. Elle contenait sur chaque face deux colonnes 
d'une écriture trés soignée. La colonne a du recto a été entiérement grattée 
et est tout à fait illisible ; les trois autres colonnes présentent, à raison de 
17 à 19 vers chacune, les vers 125 à 181 du livre V. Le tableau ci-dessous 
indique les quelques variantes par rapport à l'édition J. Huemer (t. X 
du Corpus Scriptorum. Ecclesiasticorum Latinorum, p. 123-128) : 


v. 127 quoque om. quamquam MT'FG ; quanquam TA; tamquam 
vell. 128 dirae : dira. 131 animam : animum. 135 populis ; populus Et, 
136 reus alta relinquens : relinquens reus alta. 137 discenderit ; dis- 
cendere MT!; discendit ad AG!LZ!; descendit ad TBCDEFKT. 
147 Barabban : Baraban ACFS. 151 om. A. 156 segitem caesura : 
segetem cesura, 157 heu facinus : facinus o. r60 sperare : spectare 
I*AEF1!L*Sb!, 163 quod MT! ; qui vell, 170 quia M!T! : quod vell. 174 
ut om. T. 176 om. MTI'BDF'!KLSO! ; 178 cum felle : confelle, 


On notera que le v. 151, omis comme dans A (manuscrit de Bâle 
O.IV.17 du vri? siècle), est ici rétabli entre les vers 165-166. Les variantes 
de notre manuscrit ont parfois pour effet de rendre le vers faux et sont 
alors erreur pure;le plus souvent elles correspondent à une sorte de vul- 
gate. La bibliothèque de Fleury possédait en outre l’œuvre en prose de 
Sedulius, dans l’Aurelianensis 303 (255) ‚s. X., signalé par J. Candel, Un 
nouveau manuscrit de l'Opus Paschale de Sedulius, dans Revue de Philo- 
logie, t. XXVIII, 1904, p. 283-292. 


VII. — COMMENTAIRE (inédit ?) sur la Premiere Epitre 
aux Corinthiens. 


Le feuillet qui constitue aujourd'hui les pages 200-201 de 1’ Aurelia- 
nensis 302 (255) a été relié arbitrairement à ce manuscrit. Cuissard le 
désigne seulement par les mots : « De sacra scriptura ». I1 me parait dater 
du x? siècle et appartient en réalité à un commentaire sur la Première 
Epitre aux Corinthiens. Voici le texte, qu'il faut lire dans l'ordre des 
pages 201-200 ; il est relatif aux idolothytes et s'étend du chapitre vim1,4 
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au chapitre 1x, 29; le feuillet lui-même est partiellement endommagé, 
et rogné au bas : 


. caput arietis sicut Ioui Ammoni uel caput canis sicut Mercurio 
nlchrbestos Namsisumtquidicanturdiisiue 
<in> caelo siue in terra: In caelo quaerebant duo signa et 
in terra multa  adorabant idola. Nam sunt qui: <Sunt> 
homines quos digne deos uocare possumus, sicut Moyses <cui> 
Dominus dicit: Constitui te hodie deum Pharaonis 
(Exod. VII, 1)’. Et Salmista dicit de sacerdotibus : Ego dixi: 
dii estis (Ps. LXXXI, 6)'. Licet enim hoc sit, non debemus illos 
adorare neque illis seruire ea seruitute quae latria dicitur, quae Deo 
debetur soli. Vnde idolatra dicitur qui a Deo recedit et idola adorat. 
7Quidam autem: Infirni, Conscientia, id est per conscien- 
tiam putantes sibi culturam esse diuinam. Idolotitum quasi 
idolis datum. 8 Neque enim si <manducauerimus 
abundabimus, neque si non> manducauerimus, 
deficiemus : Quia non ideo saturabimur, ut alia requiramus. 
Probatequod edixit. —H.sc'a nosi <non> Com nren d'ait 
D e o. Caro enim immolaticia ueniebat in foro ad emendum, Quidam 
autem infirmi fratres, uolentes comedere illam carnem, cruciabantur 
fame. 9 Ne forte haec licentia uestra : Qua licet come- 
dere. 10 Scientia m perfectam. Imidolio, id est in sacrario 
idol) ie, DLn-C€hristo peccat. Non dict. «Christum, In 
Christum peccat qui in ipsum peccat, qui male de diuinitate illius 
sentit; in Christo peccat qui peccat in his quae ad eum pertinent. 
IX, 1 Nonsumliber? Intellegendum id est : uos dicitis quia 
non habeo libertatem ? Quae est illa libertas ? Videlicet ut qui euan- 
gelium praedicant de euangelio uiuant (Cf. J Cor., IX, 14), sicut 
faciunt alii apostoli et uestri seudoapostoi. Nonne Iesum 
Christumdominumnostrum uidi? Vidit Dominum 
in reuelatione cum pergeret Damascum, quando circumfulsit eum 
lux coelitus missa (Cf. Act. IX, 3), et uidit illum in Ierusalem quando 
dixit ad eum : ‘Egredere de hac ciuitate ; non enim per te meum reci- 
pient testimonium' (Act. XXII, 18 2 Signaculum, id est 
indicium, 3 Mea defensio: hoc modo me defendo. H a e c, id 
est quod superius dixi. 4 Numquidnonhabemuspotes- 
tatem,quia uisum est : Qui euangelio seruit, de euangelio uiuat (Cf. 
MCom IX, 14). 5 Mulierenr sororem circumduceid i, 
Quidam errantes putauerunt de uxore dicere, sed nota quod dixit : 
circumducendi. Alius enim est circumducere et aliud ducere. 
Ducere, id est uxorem accipere, circumducere de loco ad locum ducere 
8Secundumhomin em, id est : Num id ex me ipso loquor ? 
oNonalligabisosbouitrituranti (Dew. XXV, 4). 
Triturare est fruges in area terere. Cum, inquit, bos tuus triturauerit 
fruges tuas, non alligabis os eius, quia dum huc illucque uagatur, ali- 
quid debet accipere. Bouem appellat praedicatorem, cuius os non 
alligatum ad pascendum ab auditoribus. Et quod dicit: N o na 11i g a- 
bis os boui trituranti, tale est ac si diceret : Non debes 
prohibere praedicatorem quo de sumptibus auditorum non uiuat. 
I2 Si alii, id est seudoapostoli; clanculo tangit pseudoapostolos. 
13 Sacrarium ad idolum, altare ad ecclesiam pertinet. 15 
Ita, id est simili modo. Magis mori penuria quam <ut> 
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gloriam meam quiseuacuet.idest ut aliquis me pascat, 
16 Nam si euangelizauero, ideo ut a uobis pascar. Neces- 
sitasenim mihiincumbit, quia ne famem patiar, ideo 
praedico. 16 Vae mihi, quia non habeo quid comedam. 17 Si 
auteminuitus: ne penuriam patiar. i8 Sinesumptu, 
id est ut nullam mercedem accipiam in praesenti. 20 F a c t u ss u m 
Iudaeis tanquam Iudaeus : Legitur enim obseruasse 
legem Iudaeorum, unde et quendam gentilem christianum legitur 
‘circumcisisse propter iudaeos, <ne> scandalizarentur. Iudaei enim. 
facti christiani adhuc legem obseruabant suam. Nam beátus Paulus 
obseruabat caerimonias eorum et sacrificia, sciens hoc nichil pro- 
desse ; sed ideo faciebat, ut paulatim conuerteret eos ad Christum, 
Faciebat enim sicut... 


P290 
..apud Athenas ea quae dicebant. 22 In firmis infirmus: 
Infirmis ille se facit infirmus, qui uidens eos infirmari sic eis conpa- 
titur ueluti ipse uellet habere infirmitatem. 23 Propter euan- 
gelium, non propter questun. 24 Nescitis quod hi qui 
in stadio currunt. Stadium octaua pars miliarii; id est 
dictum a stando, auctore Hercule qui, ut ferunt, CX X <V> passus 
anhelitu uno cucurrit ; et quia ibi standi finem posuerit, inde stadium 
dicitur; Si che wmrrit'e,idest certate, wt ico nm pre hem dia tas 
praemium aeternae uitae. In stadio enim multicurrunt, 
sed unus accipit brauium : In hoc uero certamine 
omnes possunt currere et omnes aeternam remunerationem accipere. 
251n agone, id est in aliquo certamine. Ab omnibus rebus 
noxiis. Athletae enim non omnibus cibis utebantur nisi tantum assa 
carne et pane maximo, qui cibus coliphia dicebatur. Abstinebant 
.etiam se a uenere et ne per noctem ludificarentur, lamminas plumbi 
renibus ponebant. 20 Non quasi aerem uerberans, 
sed potius daemones; ille aerem uerberat, qui inutiliter pugnat. 
X3, 0unnes"1in Moyse: baptizati sumui:5videbab 
praesumere Corinthios de sua salute. Dicebant enim : ‘Baptizati 
sumus, dimissa sunt nobis peccata nostra, salui erimus’. 3 Escam 
spiritalem, quia Christum significabat. 4 De conseque n- 
ti eo s petra: Hebraei dicunt quia Maria, Moysi soror et Aaron, 
portabat illam petram, et quociens ueniebant ad locum castrorum, 
illa educebat aquas, sed hoc falsum est. Nam consequenti 
dicit, quae consequebatur eos in ministerio, quia implendum erat 
spiritaliter quod fiebat corporaliter. Mare baptismum significat, 
quod ideo rubrum dicitur quia sanguine Christi rubrum factum fuit. 
Nubes Spiritum sanctum designat. Tunc ergo mare transimus 
spiritaliter, cum baptizamur et de uitiis ad uirtutem transimus. 
4 Petra percussa Christum significat passum ; unde et aptum bis, 
si lex percussa dicitur; per hoc enim significabatur crux. 5 Sed 
noninpluribuseorumbeneplacitumest Deo, 
quia nullus intrauit terram repromissionis, excepto Calep et Iosue, 
ex his qui numerati sunt uel fuerunt a viginti [V] annis et supra (Cf. 
Num., XIV, 29-30), nec ipse Moyses. Ferunt enim quia propter hoc 
quod dixit dubitans: 'Au dite, rebelles et increduli: 
Num de hac petra poterimus aquam eicere? 
(Num. XX, 10)’, non fuerit dignus ingredi terram repromissionis, uel 
quia dixit: Poterim us’, coniungens se potestati diuinae, Debuit 
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enim dicere : 'Dabit Dominus aquam uobis de petra hac', non dubi- 
tando aut se diuinae maiestati coniungendo. 7 Sedit populus 
proquam sacrificauit idolis. Fornicati sunt cum Madiani- 
tidis mulieribus. 9 Et a serpentibus perierunt, quando 
inmisit in eos ignitos serpentes. 10 Ab exterminator exi 
est a diabolo. Itaque contra Corinthios proprie loquitur, qui dicebant : 
‘Omnia munda Deus creauit ; satis licet nobis comedere’. 14 Cari s- 
simi: o Corinthii. 15 Iudicate, id est discernite. 16 Calix 
benedictionis : Nota quia primum calicem dixit et postea 
panem, quia de pane plus locuturus erat. 17 V n u s panis in fide. 
18 Secundum carnem, idest carnalem. 20 Daemoniis 
immolant et non Deo; sub forma enim latet daemon. 22 An 
aemulamur, id est : Numquid dimittamus Dominum ? Corin- 
thii dicebant : Deus, cum pup... 

..bus comedit. 29 Vt quid enim libertas me a, scilicet... » 


J'ai vainement cherché ces pages dans les divers commentaires patris- 
tiques de la Premiere Epitre aux Corinthiens. La phrase initiale sur les 
idoles d'Hammon à téte de bélier et de Mercure à téte de chien est peut- 
être issue des Mythographi Vaticani”. Les renseignements sur Hercule et 
l'origine du stade, sur les lames de plomb qu'utilisent les athlétes, se 
retrouvent, à propos des mémes versets de saint Paul, dans les commen- 
taires d’Haymon® et d'Atton?, Nous avons donc sans doute affaire à un 
commentaire carolingien. Mais ce commentaire doit suivre lui-méme quel- 
que commentaire antique perdu, si j'en juge par l'emploi du mot coly- 
phium (IX, 25), mot très rare dont le Thesaurus fournit seulement quel- 
ques exemples. Jusqu'à plus ample informé, je tendrais à dire que ces 
pages sont inédites, si j'en crois l'avis des spécialistes de l'exégése caro- 
lingienne que j'ai pu consulter. 


Pierre COUKCELLE, 


Paris. 


7. Mythogr., Vat. YI, 42 : « Mercurius... canino capite pingitur, unde et Anubis dicitur » ; cf. II, 
80 sur les cornes de bélier de Jupiter Hammon. | 

8. Haymon, In Epist. ad Cor., PILE ERNIT 05 55 BrCl ns st adi o cu rru n t. Fuit 
quodam tempore gigas quidam, nomine Hercules, apud Graecos fortissimus omnique uirtute 
corporis roboreus, agilitate quoque seu uelocitate pedum in cursu uelocissimus atque pernicis- 
simus, qui uno anhelitu cucurrit atque, ut ita dicamus, peruolauit CXXV passus, sicque subdit 
uno in loco, quod spatium sui cursus stadium appellauit a stando, et est octaua pars miliarii »; 
556B Ab omnibus... Illi iuuenes qui se ad cursum praeparabant, ab omnibus escis et poti- 
bus omnibusque rebus abstinebant, quae impedire poterant cursum illorum, Nec solum animi 
‘a comestione et superflua potatione corpus refrenabant, sed etiam laminas plumbeas noctibus 
ponebant circa lumbos ne fluxum libidinis per somnum paterentur, quoniam libido nimium 
debilitat corpus ». Cf. aussi, pour les citations scripturaires, 550B : « Siquide m = unt 
dii multi, ut Moyses cui dietum est:‘Constituite deum Pharaonis, etide 
| i icitur: ‘Ego dixi : Dii estis'». 
ne In iu ad Cor., P.L., t. CXXXIV, 371-372. Ni Haymon ni Atton ne semblent 


lyphium. 
parler du colyphru: 13 


Hésychius de Jérusalem 


Notes sur les discours inédits et sur le texte $rec 
du commentaire « In Leviticum » : 


Hésychius de Jérusalem n'a peut-étre pas bénéficié autant que d'autres 
du renouveau qui s'est manifesté dans les études patristiques au cours 
de ces derniéres décades. Cette défaveur vient sans doute de ce que son 
ceuvre, principalement scripturaire, intéresse d'abord les exégètes!. Or 
ceux-ci sont le plus souvent tournés vers le texte méme de la bible et 
n'ont que faire d'un commentateur allégorisant d'une époque relative- 
ment récente, comme l'est le milieu du v? siècle au regard de l'exégése?, 

Cela tient aussi à la complexité de la tradition manuscrite d'Hésychius. 
- Son œuvre ne nous est connue que d'une manière fragmentaire. Ses 
écrits les plus considérables n'ont été conservés que dans d'anciennes 
versions, latine dans le cas du commentaire in Leviticum, arménienne 
dans le cas des homélies sur Job. Le sort fait au commentaire des psau- 
mes est particuliérement curieux. Les courtes gloses in Psalmos sont 
publiées sous le nom d'Athanase, PG 27, 649-1344. Le grand commentaire 
est publié en partie sous le nom d'Hésychius, PG 93, 1179-1340, en partie 
sous le nom de Chrysostome, PG 55, 711-784. Une grande partie reste 
inédite. Ce que nous en avons lu dans le Vatic. gr. 525, du xi* siècle, 
et dans le Paris. gr. 654, également du xi? siécle, nous fait souhaiter 
vivement qu'un jeune exégéte en quéte d'un grand travail se mette 
enfin à la besogne. IÍ serait bien payé de sa peine par l'enrichissement 


i. Il n'est donc pas surprenant que les seules pages consacrées par le regretté Mgr Bardy 
à notre auteur se trouvent dans un article de la Revue Biblique, La littérature patristique des 
Questiones et responsiones sur l’Ecriture Sainte, Hésychius de Jerusalem, dans R.B. XLII 
(1933), pp. 226-229. é : 

2. Cette défaveur n'est d'ailleurs pas compléte. Deux grandes figures de l'Église catholique 
et de la science se sont occupés d'Hésychius commentateur. Le professeur M. Faulhaber, 
avant de devenir évéque de Spire puis cardinal de Munich, publia les gloses d'Hésychius sur 
Isaïe. I/éminent bibliothécaire de la Sainte Église Romaine, le cardinal Mercati, s'occupe 
encore maintenant d'Hésychius. On en trouvera la preuve dans un de ses derniers ouvrages, 
G. Card. MERCATI, Alla ricerca dei nomi degli « Altri » traduttori nelle omilie sui salmi di S. Gio- 
vanni Crisostomo e variazioni su alcune catene del salterio (Studi e testi 158), Città del Vaticano, 
248 pages et nombreuses planches. Le cardinal nous exprima un jour son regret que l’œuvre 
du professeur Faulhaber n’ait pas été continuée. Il ajoutait que si la nomination du professeur 
de Strasbourg au siége de Spire avait été un bonheur pour l'Église, c'était aussi un grand dom- 
mage pour la science. ` 
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qu’il apporterait à l'histoire du texte biblique non moins qu'à la théo- 
logie patristique du ve siécle?. 

Occupé depuis quelques années à recueillir les homélies inédites attri- 
buées à saint Jean Chrysostome, j'ai été amené à étendre mon enquéte 
aux autres orateurs et panégyristes chrétiens du v? siécle, comme Sévérien 
de Gabala, Antiochus de Ptolémais, Proclus de Constantinople, Hésychius 
de Jérusalem. Les trois premiers auteurs, dans üne mesure variable, 
ont contribué par quelques piéces de valeur à étoffer l'énorme et insipide 
fatras des spuria au nom de Chrysostome. 

Les discours d'Hésychius, au contraire, ne semblent pas avoir été 
placés sous le nom de Chrysostome. La raison en est que ces homélies ont 
une originalité bien marquée. Hésychius jusque dans ses meilleurs dis- 
cours reste l'exégéte allégorisant qui explique l'écriture en fonction du 
Christ et de l'Église et plus particuliérement des Églises locales de Jérusa- 
lem. L’enquéte, du moins, nous a permis de recueillir l'ensemble des dis- 
cours d’Hésychius qui nous sont conservés en grec. J’en donnerai la liste 
dans un instant, me réservant de traiter la question daus son ensemble 
dans une des prochaines livraisons de la Revue des Etudes Byzantines. 
Cette recherche m’a permis surtout de découvrir un long fragment grec 
du commentaire d'Hésychius in. Leviticum, conservé uniquement dans 
une ancienne version latine. Je publie ici ce fragment grec avec la tra- 
duction latine eu regard, en le faisant suivre d'un commentaire approprié. 


LES HOMÉLIES GRECQUES INÉDITES D'HÉSYCHIUS 


On trouvera dans Jüssen un bon apercu sur les homélies ou fragments 
d'homélies qui sont publiés*. Cet auteur mentionne en passant une seule 
homelie inédite sur la Résurrection de Lazare. En fait, le lot de ces textes 
est assez considérable. Il comprend des homélies d'inégale longueur, 
depuis la courte allocution dans le genre du fervorino, comme sont les 
deux discours pour la nuit pascale, jusqu'au grand panégyrique, comme 
par exemple les discours sur Étienne ou sur André. Je donne ici la liste 
de ces piéces, dans l'ordre du temporal et du sanctoral, avec indication 


3. Je ne résiste pas au plaisir de citer ici quelques lignes de son commentaire inédit du 
psaume 44, Eructavit cor meum verbum bonum ; Celle qui parle ainsi est l'Église. Le coeur de 
l'Église est la Vierge Marie. La parole qu'elle a proférée est la Parole de Dieu, Verbe incarné : 
"Ex mpoowrov radra ris ExkAnolas Aéyera ris kapü(av riv maphevov civ Ücorákov KéKTHTAL ` 
worep yàp mavros Lwov TO Kupidrepov 1j jux?) Kadeornkev, oürws 1) Ücorókos mapfevos TO ruov 
mavrwv TO Kab? jas brdpyer uvorýpiov: "Ev adrÿ yàp cs ev kapdia 1j Swi) rv morav 6 Xpioròs 
Kvopopovpevos dikmaev, dv Oeov övra kal Adyov, dua roûro Adyov dyalov mpoonydpevaey (Paris, 
gr. 654,8. 175-2). 

4. Kl. Jüssen, Die dogmatischen Anschauungen des Hesychius von J erusalem, 2 vol. (Mün- 
sterische Beiträge zur Theologie, n. 17 et 20), Munster, 1931, 1934, tome I, pp. 37-40. | 
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des plus anciens manuscrits et mention des éléments notables au point 
de vue théclogique ou historique. 


I. Homélie pour la fête de l'Hypapante : Mn) ayvönre bru rò Ilveöua 
mpody7nv Tov Zuuedva, dans Vatic. gr. I990?, Patmos S. Jean 1818 et 
ailleurs. Cette homélie qui est différente de celle publiée PG 93, 1468, 
du méme auteur et pour la méme féte, est intéressante au point de vue 
de la théologie mariale. Commentant le passage de Luc 2, 35 : Tuam 
ipsius animam pertransibit gladius, Hésychius se montre tributaire de 
Vexégése d’Origène” reprise et développée par Basile dans sa lettre à 
Optimus, de l'année 3778. Comme ses prédécesseurs, il interpréte le glaive 
des doutes qui assaillent le cœur de Marie au pied de la croix : « Un glaive 
transpercera ton cceur » à savoir le doute au moment de la croix. Car 
tu seras dans l'étonnement en voyant suspendu à la croix celui que tu 
as engendré sans corruption et concu sans le concours de l'homme, celui 
qui n'a pas ouvert le sein et qui d'une maniére impassible et ineffable 
a été l’artisan de sa propre naissance ». 


2. Homélie sur le jeûne, ‘Pila xai 0euéMos Tv edoeB@v 7) Kata Oeov 
vnoreia, Sinait. gr. 491, manuscrit d'écriture onciale du virre-1x? siècle!0, 
Courte homélie sur les avantages et les qualités du jeüne selon Dieu. 
L'auteur passe en revue les saints personnages qui se sont illustrés par 
le jeüne. Il y ajoute méme le feu des trois jeunes gens et la baleine de 
Jonas : « Le feu jetina dans la fournaise ; il ne dévora pas ses coserviteurs, 
mais il jeùna et sortit de la fournaise épargnant les trois à cause du qua- 
trieme. La baleine jeüna dans l'océan lorsqu'elle accueillit Jonas dans 
les replis de son ventre »!. 


3. et 4. Deux courtes homélies pour le saint jour de Pâques, Pardpòs 
6 oùpavòs TH TOV dorpwv xopeia karadapropevos, Sinait. gr. 492, manus- 
crit d'écriture onciale du virre-1xe siécle??, ff. 64-69, et ZaAmyË yytv cepa. 
kal Baci, ibid. ff. 70-73. Le premier discours est une exhortation 
prononcée dans la nuit pascale. Les fidéles de Jérusalem s'étaient réunis 


5. Albert ERHARD, Ueberlieferung und Bestand der hagiographischen und homiletischen 
Literatur der griechischen Kirche (Texte und Untersuchungen I, et suiv.), trois tomes parus, 
tome II, p. 82. Nous devons à cet ouvrage l'essentiel de nos renseignements sur la tradition 
manuscrite. Cité désormais EHRHARD, I, II, III. 

6. EHRHARD, II, p. 125. 

7. Hom. XVII sur Luc, PG 13, 1845 AC. Voir G. JOUASSARD, dans Maria, tome I, p. 79. 

8. PG 32, 963. 

9. Vatic. gr. 1990, f. 71 v. : ‘Poupaia ood Tv puynv, 1j ÖLarpıoıs Kara TOV Kaupov Tod gravpoÿ 
dabrioerar. Vavudoers yap dpdoa emi aravpod kpeuápevov Tov xcpis $0opás Texbévra, TO xwpis 
dvüpós ovAAnbôévra, róv our dvoí£avra THY wíürpav xai THY oike(av yévvqow anabds abpaorws 
Evepynoavra. 1 

10. EHRHARD, II, p. 195-197. Voir la description de ce manuscrit, A. WENGER, L'Assomp- 
tion de la T. S. Vierge dans la tradition byzantine du VI° au Xe siécle, Paris, 1955, pp. 96-99. 

ir. Sinait. gr. 49r, f. 2x1 v. Le quatriéme est l'ange descendu du ciel dans la fournaise. 


12. EHRHARD, I, p. 156. 
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dans l'église de l'Anastasis et veillaient autour du bois sacré de la croix, 
comme il ressort de l'exorde méme du discours : « La nuit présente doit 
moins son éclat aux étoiles qu'à la joie causée par la victoire de notre 
Dieu et sauveur.. Restons donc auprés de la Croix salutaire afin de 
recueillir les prémices des dons divins. Célébrons cette nuit sacrée à la 
lumiére des flambeaux et faisons monter vers le ciel la divine mélodie 
d'une hymne céleste »!3. 


Le deuxiéme discours fait allusion lui aussi aux églises de Jérusalem : 
« La trompette sacrée et royale nous a réunis en cette pieuse assemblée. 
C'est la trompette que Béthleem a remplie, que Sion a enflammée, dont 
l'enclame fut la Croix et le marteau l'Anastasis »14. Le discours est inté- 
ressant parce qu'il nous livre une formule dogmatique de la christologie 
d'Hésychius. Celui-ci, on le sait maintenant,d'une maniére certaine, 
était un monophysite de première heure. Il a méme donné asile à Eutychés 
fuyant les rigueurs du concile de Chalcédoinel5. Toutefois, la subtile 
pensée d'Hésychius sut éviter les outrances grossiéres d'Eutychés. 
Le monophysisme d'Hésychius prétend uniquement rester fidéle à la 
doctrine du concile d'Éphése. La formule que nous trouvons dans ce 
discours, par ailleurs si bref, nous montre que les préoccupations chris- 
tologiques sont au premier plan des soucis thélogiques de l'auteur : « C'est 
un mort que les soldats ont gardé et c'est un Dieu que les gardiens de 
l'enfer ont vu avec effroi. Celui-là et celui-ci, tu diras que c'est le méme. 
Ne dis pas qu'ils sont deux, l'un et l'autre, ou l'un dans l'autre, ou l'un 
par l'autre. Le Verbe fait chair étant un a réuni en un cela et ceci, comme 
il l'a voulu, d'une maniére ineffable. Il a mis la chair à la disposition des 
souffrances et il se sert de la divinité pour les signes et les prodiges. Mais 
de méme qu'il n'est pas permis de séparer le Verbe de la chair, ainsi 
il est nécessaire de lier les souffrances aux prodiges »!$. 


I3. Sinait. gr. 492, f. 64 r-v. 

14. Cette image plutót obscure et incohérente désigne le Christ dans ses relations avec les 
différentes églises de Jérusalem : Il nait à l'église de la Nativité à Bethléem, il se donne en 
l'église de Sion ; il est faconné tel une trompette sur l'enclume de la Croix; il ressuscite a 
l’Anastasis, 

15, C'est du moins ce que nous apprend le diacre Pélage dans sa défense des Trois Chapitres : 
« Constat eumdem Esychium Euthychis haeretici fuisse consortem in tantum ut fugientem 
sancte synodi Chalcedonensis examen apud se eumdem Euthychen in Hierosolymis libenter 
exceperit et libros contra sanctam synodum Chalcedonensem et contra epistolam beatae 
memorie I,eonis ad Flavianum Constantinopolitanum antistitem datam scripserit ». Voir 
R. DEVREESSE, Pelagi diaconi ecclesia romane In Defensione trium capitulorum, texte latin 
du ms. Aurelianensis 73 (70), avec introduction et notes (Studi e Testi 57), Città del Vaticano 
1932. Voir aussi Chalkedon, II, p. 237, note 35. 

16. ‘Qs vekpóv of atpari@rar ebpoupmoav kai ws Oedv où muAwpoi tod “Abov Bewpñaavres 
émrméav . Tov abrov dé roürov kdkeivov Epeis, odk GAAov Kal Gov A€yer, ObSE AAAov ev Aw 
oùdé dMov di’ aMov. Els yap àv 6 œapkweis Adyos eis &v rara kàxetva ds e6ovd/On dppiras 
yw ovvýyayev Kal THY èv odpra dtakovnoaı rots madeoı dédwrer, TH 0córqr. 86 mpós rà onueta 
xai rà Üaópnara Kéxpnrat (Sinait. gr. 492, f. 71) Cet & est bien inquiétant. Il semble désigner 
un principe unique d'opération, une seule nature. 


Ce discours appartient en réalité à Tite de Bostra. 
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Il faut ranger dans le groupe du temporal deux homélies sur la résur- 
rection de Lazare, qui servaient de lecture pour le samedi avant le dimanche 
des Rameaux : n. 5 : Aeîmvoy uv moAvreits Adlapos avis (80d ommepov 
trapatiOnow, et n. 6 : Dw rò THs ErkAnolas xwpiov, contenus tous deux 
dans le manuscrit Ottob. gr. 14, du x® siècle!” et dans un nombre rela- 
tivement considérable de manuscrits anciens du rx? au xI® siècle. Ces 
piéces sont remarquables plus par la rhétorique que par la théologie. 
Les seules idées intéressantes qu'il y aurait à glaner dans les deux discours 
concernent la doctrine de l'au-delà. Hésychius, dans ses différentes 
ceuvres, insiste beaucoup sur la rémunération immédiate des justes. 


Mentionnons encore dans ce groupe deux discours, malheureusement 
perdus : 


— l’un sur Noël : Tiv Be0detu ioù kal yv tiv umrepa TAV Eoprav 
aorabbuea, qui se trouvait dans l'ancien Taurin. gr. 135, du xiv? siècle 
et que Pasini caractérise ainsi dans son catalogue, tome I, p. 231 : « Hesy- 
chii presbyteri Ierosolymitani homilia dicta in Bethleem et in pastores 
et magos ipsumque incarnatum Jesum Christum » et au sujet de laquelle 
il ajoute : « A nemine uno, quod sciam, memorata ». Le manuscrit a péri 
dans l'incendie du 26 janvier 190418 ; 


— l’autre sur la Croix, attesté par la table originale qui se trouve 
au commencement du cod. Sinait. gr. 493, manuscrit d'écriture onciale 
du vin? siècle : ‘Hovyiov eis rov oravpov!?. Le discours s'est perdu, 
ainsi que la fin du discours précédent ’Arapéwpela 75 nuepa ToU oravpod, 
de Sévérien sur la croix, que nous avons publié dans Augustinus Magister?®, 
et le commencement du discours suivant, également de Sévérien, publié 
PG 56, 499. La perte de ces deux morceaux est d'autant plus regrettable 
que les églises de la Nativité et de la Croix où ces discours ont été prononcés 
avaient été le théátre des mystéres qui y étaient célébrés?!, 


17. EHRHARD, I, pp. 213-218. : 

18. Nous avons pu nous en assurer lors de notre passage à Turin. 

19. EHRHARD, I, pp. 146-148. s Root 

20. A. WENGER, Le sermon LXX X de la collection augustimenne de Mai restitué à Severien 
de Gabala, Augustinus Magister, t. I, pp. 175-185. f 

21. Je ne mentionne pas au compte d’Hésychius une homélie pour le dimanche des Rameaux 
qui se trouverait dans cod. Hieros. S. Sabas 136, du XIV? s., f. 126-130 : “Qomep 7 apEerpmTos. 
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Le cycle sanctoral comprend les discours suivants” : 


I. Encomion de saint André, Z'aNmyt quads arooroùiků mpos maviyyvpw 
z0powev, dans le cod. Vatic. gr. 1641, du xi? siécle? et ailleurs. Une 
traduction latine due à Charles Fabien a été publiée dans la Magna Biblio- 
theca Patrum au tome XII, pp. 188-190, Lyon 1677. 


2. Encomion de saint Luc, Oóf« Tod orwrâv un àvexópevos, dans le 
cod. Athos Grande Laure 4 50?! de l'année 1039 et ailleurs. L’orateur 
commente la péricope de l'annonciation selon Luc. Le discours revét 
de ce fait un accent marial trés prononcé. Hésychius affirme avec force 
la virginité de Marie in partu?*. 

3. Encomion de saint Pierre et saint Paul, KaAóv pev TO póOov ris 
éapwfjs pas, dans le cod. Vatic. gr. 1667, du x® siècle. Le discours 
principalement consacré à la louange de Paul, commence par un magni- 
fique éloge de saint Pierre : « Pierre est brillant par lui-méme. Il brille 
au-dessus de ceux qui brillent, comme le coryphée du char des apótres, 
comme l'oeil de l'enseignement reçu, comme le monument du zèle et le 
représentant de la foi, comme la trompette du mystére, comme la bouche 
qui enseigne elle-méme un grand nombre d'autres bouches, comme le 


pasteur irréprochable, le pilote qui toujours veille, le conducteur infail- 
lible »?7, 


4. Encomion de saint Étienne, premier martyr, fété à Jérusalem le 
27 décembre?? : Lreddvw máca uev 7) yh TeAcitw mavýyvpw, dans le cod. 
Sinait. gr. 493, manuscrit d'écriture onciale du viri? siècle, unique témoin?9. 
Ce discours est sans doute le plus beau d'Hésychius. L'auteur s'est sur- 
passé pour célébrer le premier martyr Étienne, la gloire de Jérusalem. 
Tout dans ce discours nous parle de Jérusalem : Que toute la terre s'écrie 


22. Il sera facile au futur éditeur de prouver l'authenticité de ces divers discours, tant l'élo- 
quence d'Hésychius a un caractére personnel et tant il s'y rencontre d'éléments communs avec 
les commentaires scripturaires dont l'authenticité n'est plus contestée. Les discours d'Hésy- 
chius seront alors des témoins importants pour l'établissement du calendrier de Jérusalem dans 
la premiere moitié du v® siécle. Celui-ci nous est déjà assez bien connu par deux documents 
anciens, le lectionnaire arménien publié par F. C. CONYBEARE, Rituale Armenorum, Oxford 
1905, et le canonarium géorgien publié par K. KEKELIDZE, Ierousalimsky Kanonar VII. wieka 

. Tiflis, 1912. 

23. EHRHARD, I. 286-293. 

24. EHRHARD, I, 351. 

25. Il faudrait citer ici une bonne partie du discours qui commente la salutation de l'ange 
Xaîpe Kexapırwuern et la prophétie d'Isaie : dwrn kpavyfjs èk moAews, Pwr) kpavyîjs èk vaod 
nkovo0n (Is. 66,6). 

26. EHRHARD, I. 641-645. 

27. Vat. gr. 1667, f. 281 v. : Aaumpos 6 Ilerpos kað’ éavróv Kal-7@v Aapmpav OmépAawmpos, 
ws àrrooToAuki)s Evvwpldos kopupeus, ds naßmreias obhaAuos, ws tourna ÜjAov Kal THs miorews 
mpdawmov, ws odAmıyE TOD puormpiov, Ws yA@ooa Kal mods yAwooas diditara, ws Tour 
avéyKAnTos, ws Kubepvitns dümvos, ws amAavijs ńvioyos. 

28. Pas un mot dans ce discours ne fait allusion aux reliques du martyr, découvertes, on 
le sait en 415. Faut-il en conclure que ce discours est antérieur a cette date ? 

29. EHRHARD, I, pp. 146-148. 
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l'orateur, célébre Étienne qui rayonne de Jérusalem sur la terre entiére. 
« Mais nous, nous lui devons à juste titre plusieurs solennités puisqu'il 
est citoyen de la Croix, familier de Bethleem, parent de la Résurrection, 
desservant de Sion, héraut de l'Ascension. C'est parmi nous qu'il a fixé 
sa demeure et planté la tente. C'est chez nous qu'il a obtenu le lot de sa 
diaconie et le sort du martyre. Ici est l'autel de son sacrifice, la tribune 
de ses bénédictions, le champ de son enseignement, le théátre de son 
éloquence. C'est d'ici qu'il a été élevé au ciel et qu'il nous a quittés pour 
le Seigneur. Aussi les fétes en son honneur sont-elles chez nous un spec- 
tacle continuel »39, 

L'orateur nous apprend qu'Étienne fut lapidé en dehors de la ville : 
« Ils menérent Étienne hors de la ville et le tuérent. L’ancienne Jérusalem 
n'était pas digne de ce spectacle. Il fallait que l'agneau fut égorgé comme 
l'Agneau qui est aussi le pasteur ; il fallait que le soldat recut le gage de 


sa victoire là où le Roi a dressé le trophée de la victoire universelle »?!, 


5. Encomion de saint Antoine ermite, Arkalwv uvýuņ Kal 6 kóogos 
ayaAderaı, contenu dans deux manuscrits récents, Ottoboni grec 4II, 
du xiv? siècle”? et Bibliothèque Spyros Loberdos (Athènes) manuscrit 30, 
du xvi? siécle?. Bien que ce discours ne contienne pas, autant que les 
précédents, des passages caractéristiques d'Hésychius, nous ne pensons 
pas qu'il faille douter de son authenticité pour la raison qu'il n'a été 
transmis que dans des manuscrits récents. I; existence d'une fête de saint 
Antoine ermite est ancienne à Jérusalem, à en juger par le vieux calendrier 
arménien publié par Conybeare*4. 

6. Encomion de saint Jean-Baptiste, //dvra ra peydda kai mavrwv 
evdo&orara contenu dans quelques manuscrits, mais point toujours au 
nom d’Hésychius®, tantôt pour la fête de la conception (23 septembre), 


. tantót pour celle de la nativité du saint. L'authenticité de ce discours 


devra étre établie par des preuves d'autant plus sérieuses que la tradition 
manuscrite est ici moins unanime?$, 


30. Sinait. gr. 493 f. 167 v. : 'AMY ipeîs avrò  mAetóvas eikórws Eopras émopeilouer 
eneh modlrns éorì roô Zravpoî, ris ByOdeeu oikelos, rijs "Avaordoews EyKovos, ts Xv 
rpareldrouos, kfjpv£ tis "AvaAnmbews. Ilap'juiv tas abdàs Kal ras oxyvas émféaro, map uiv 
Ths Svaxovias tov (f. 168) KAfpov Kal Tv pepida roô papruptov EAaxev, km. : 

31. Ibid., f. 187: Tis moAews éEw Aaóóvres čðvov ` od yap v ‘lepovoaAnu 7) madara TÔ 
Paúparı mpérovoa ... éket (éxpfjv) Aapbdávew Tov orparidityy Tà Tis vikns évéyupa évÜa. Tò Kara 
mdvrowv tporatov 6 Baoıdeüs emjéato. 

32. EHRHARD, III, p. 829. 

33. EHRHARD, III, p. 883. 

34. F. C. CONYBEARE, Rituale Armenorum, Oxford, 1905, p. 518 : « January 17. Commemo- 
ration of Anthony the hermit. The assemble in the holy Anastasis », etc. 

35. EHRHARD, I, p. 207, note 3. i wa 

36. La pensée mariale qui anime ce discours est assez dans la manière d'Hésychius. Ainsi, 
Paris, Coislin 121, f. 110 bis, Jean au Christ: Mn yàp ev dvopius ovveAnuböns domep 
eyo * uù) yàp èv dpaprias ékioe oe ý untnp 008. “H omopov éoxer 6 rókos, 7, Pbopay 1| knots, 
à evum ý esAXqJus ; Mn vvudíov 7 uýTpa, pn ye@pyov Ú Yoorüp, HA TÓ yada eé dvdpos. 
"H ris offs unrpös Tov naodov tis èlmAapnoe, un TH karapa Tis Eas % mapÜévos Umeneorn; 
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7. Enfin on trouve dans le cod. Vatic. gr. 1524, du x? siècle, un extrait 
assez long d'un encomion d'Hésychius sur les martyrs : ‘Hovxiov, azo 
éykcpicv els pdprvpas. Inc. “Yueîs ov, avdpes adeAdoi Kal marépes, 
Tov soÀvavÜf xíyrov. On ne trouve pas dans le passage les tournures 
caractéristiques d'Hésychius. Ce n'est pas encore une raison pour con- 
tester le morceau à un auteur dont le nom, que je sache, n'a point trop 
servi à coiffer des productions anonymes sans valeur. 


LE FRAGMENT GREC DU COMMENTAIRE « IN LEVITICUM » 


Les spécialistes savent de quel secours sont les floriléges pour décider 
de l'attribution de piéces pseudépigraphes. Bon nombre d'homélies mises 
sous le nom de Chrysostome ont pu étre restituées à leurs véritables 
auteurs gráce aux nombreux témoignages patristiques recueillis par 
Sévère d'Antioche dans le Contra Grammaticum? ou par Jean 
Damascène dans les Sacra Parallela. Après avoir recueili plus d'une 
centaine d'homélies inédites attribuées à saint Jean Chrysostome, nous 
avons cherché à qui attribuer ces piéces et nous avons naturellement 
creusé la veine des floriléges. En plus d'un nombre appréciable d'attri- 
butions certaines, nous avons trouvé ce que nous ne cherchions pas. 
Un florilége de la bibliothéque de Strasbourg, d'une époque relativement 
récente — le manuscrit est de 1296 — nous a livré un fragment grec du 
commentaire d'Hésychius in Leviticum?8. Nous avons trouvé depuis un 
témoin beaucoup plus ancien de ce florilège dans un manuscrit de Paris??. 

Cette découverte confirme d'une maniére apodictique les conclusions du 
savant Pére Vaccari qui démontra jadis contre l'opinion courante qu'à la 
version latine de ce commentaire répondait bel et bien un original grec 
perdu. .Jusque-là, on pensait communément que ce commentaire ne ‘ 
pouvait appartenir à Hésychius de Jérusalem pour la raison jugée péremp- 
toire que le texte commenté était celui de la vulgate latine. Ainsi Faul- 
haber écrit à propos du commentaire : « (The) is extant only in Latin und 
is unauthentic, being based on the Vulgate text rather then the Sep- 
tuagint, and therefore the work of a later Latine (Isychius) »*!. 

G. Loeschke se fait l'écho de cette opinion dans l'encyclopédie Pauly- 
Wissowa : « Der einzig erhaltene lateinische Text macht nicht den Ein- 


37. Sévère d’Antioche, Contra Grammaticum, éd. LEBON, dans le Corp. Script. christ. orient. 
Syri, trois vol. de texte syriaque, et trois de version latine. Cet ouvrage ne contient pas moins 
de r250 citations de Péres antérieurs à Sévére ou ses contemporains. 

38. C'est le ms. grec 12, bien décrit par C. WELZ, Descriptio codicum graecorum, Strasbourg, 
1913. S 

39. Paris. gr. 924, Xe s. 

40. A. VACCARI, Esichio di Gerusalemme e il suo « Commentarius in Leviticum », dans Bes- 
sarion, 22 (1918), pp. 8-46. 

41. Article Hésychius dans Catholic Encyclopedy, VII, 303. 
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druck einer Uebersetzung aus dem Griechischen ; er legt die Vulgata 
als Translatio nostra (1032 D) zugrunde und vergleicht mit ihr im wei- 
testen Umfang die LXX. Man wurde den Autor am liebsten im Kreise 
der Hieronymischen Mönche Palestinas suchen »?2, 

Batiffol se montrait plus réservé et plus prudent : « On a, en latin, 
un commentaire sur le Lévitique, dont la question de savoir s'il est latin 
d'origine ou traduit du grec n'a pas encore été tirée au clair : c'est dire 
que son attribution à Hésychios reste problématique »%. 

Le mérite du P. Vaccari a été de ramer à contre-courant et de démontrer 
précisément que le commentaire était la traduction d'un original grec 
et que celui-ci ne pouvait appartenir qu'à notre Hésychius. En effet, 
le texte commenté est celui des Septante. On lui substitua le latin de 
la Vulgate, soit au moment de la traduction du grec en latin, soit aprés 
au cas ou la première traduction avait respecté le texte des Septante. 
La langue et la pensée sont spécifiquement grecques. Le commentaire 
abonde en étymologies qui ne sont plus comprises dans le latin, en sens 
dérivés qui ne s'expliquent que par un original grec. Le milieu révélé 
par le commentaire est Jérusalem, à l'époque des querelles christologiques. 
La parenté du commentaire avec les œuvres sûrement authentiques 
d’Hésychius comme les homélies sur Job, le commentaire des psaumes 
ou encore les gloses sur Isaïe, apparaît non seulement dans la méthode 
générale d'une exégése allégorique mais encore dans certaines explica- 
tions en fonction des églises locales de Jérusalem ou dans certaines opinions 
théologiques strictement personnelles*. 

La démonstration du P. Vaccari fut acceptée d'autant plus facilement 
par la critique que celle-ci n'avait jamais sérieusement examiné le pro- 
bléme. C'est aujourd'hui une vérité reçue que le commentaire in Leviticum 
est la traduction latine d'un original grec appartenant à Hésychius de 
Jérusalem. 

Mais cet original demeurait introuvable. Le fragment de Strasbourg, 
si minime soit-il en égard de l'étendue considérable de l’œuvre, comble 
une lacune et apporte une certitude définitive#5. Il est publié ici pour 
la premiére fois, avec en regard la traduction latine telle qu'elle se lit 
dans PG 93, 952B-953A. Migne reproduit l'édition princeps par Jean 


42. Article Hesychios dans la Real-Encyclopedie der classischen Wissenschaften, VIII B 
(1913), 1329 lignes 54-61. i 

43. P. BATIFFOL, Anciennes litteratures chrétiennes. I. La littérature grecque, Paris 1897, 

2915: 
N ER VACCARI, art. cit. fournit de nombreux exemples dans sa démonstration, pp. 9-29. 

45. Le P. Vaccari, à qui nous avons fait part de notre découverte, fut fort heureux de la 
confirmation que les textes eux-mémes venaient apporter à ses travaux. Il voulut bien nous 
assurer que jusqu'à présent rien ne s'était retrouvé du texte grec : « A ma connaissance, écrit 
le Pére, pas une ligne dans les manuscrits, pas un souvenir dans les écrivains bibliographes, 
pas ure trace dans la littérature syriaque et arménienne du texte grec d'Hésychius n'a été 
signalé avant votre heureuse découverte ». 
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Sichard, Bale 1527 : « Isychii presbyteri Hierosolymorum in Leviticum 
libri septem — ornatissimo viro domino Mathiae Saraecastro, officiali 
Trevirensi, Johannes Sichardus, Basilee apud And. Crabandrum, 1527 ». 
Nous n'avons pas pu consulter cette édition. Celle dela Magna Bibliotheca 
Veterum Patrum, que nous avons sous les yeux (tome VII, p. 57, Cologne 
1618), n'offre aucune variante par rapport à Migne. 

Comme on le verra, le texte latin est passablement corrompu surtout 
dans la deuxiéme moitié du passage. Le P. Vaccari avait déjà remarqué 
que l'édition repose sur un mauvais témoin, qu'il n'a d'ailleurs pas cher- 
ché à identifierfé. Siegmund, dans son histoire des textes grecs chrétiens 
traduits en latin, signale quatre témoins du commentaire d'Hésychius*". 
Santifaller, en plus d'un vieux fragment d'écriture onciale, signale quel- 
ques manuscrits plus recents?®. Nous avons personnellement consulté 
les deux témoins parisiens, Paris. lat. 2312, fin du 1x? siècle (= P), de 
Fleury, et 11.995, xi? siècle de Corbie (= P7). Les deux représentent 
une méme famille qui se différencie nettement de celle qui a servi à 
l'édition. 

Dans le florilége, le fragment d'Hésychius répond à la question sui- 
vante : « Que signifie cette parole : Le prétre prend des oiseaux purs 
vivants ? », Tí onpatver TO: AapBaver 6 iepeds dpvibia CÕvra kalapa ; 
La réponse, qui forme le chapitre pvd’, 154, porte le lemme : “Hovxiov 
mpeoßvrepov ‘IepoooAöuwv, d'Hésychius, prêtre de Jérusalem. 


PG 93, 952, ligne 20 — 953, Strasbourg ms. gr. 12, f. 150v-I51. 
ligne 12. 

I. « Videlicet duos passeres vivos I. « Aaubaveı pow ö iepeds 
quos vesci licitum est. » Habuit opvilia S@vra kalapa. » Eixe yàp 


enim hec Christus, divinitatem sci- Tatra ò Xpwrós, Geornra pnoes 
licet et humanitatem, quia munda Kai vÜpcmóryra. Eredi) xalapà 
Christi etiam humanitas et vivens Tod ô Xpıorodn avOpwrdrns Kai boca. 
est. Munda quidem utpote que kablapa pev ws auapriav idtav ovK 
proprium peccatum non habuit, Exovoa, boca de ws pa yeyovuta 
viva autem ut que genita non est ef avöpos Pvrapod Kal dua TOÙTO 
ex viri immunditia et ideo non fuit ov« oùoa TH Katapa Tod Üavárov 
maledictioni mortis obnoxia. omeUOvvos. 


46. A. VACCARI, art. cit., page 9, note 2. 

47. Albert SIEGMUND, Die Ueberlieferung der griechischen christlichen Literatur in der latei- 
nischen Kirche, Munich, 1949, pp. 87-88. En plus des deux manuscrits de Paris, ce sont Londres 
Harley 3032, du commencement du Ix® siècle et New-York Pierpont-Morgan 768, également 
du Ix* siècle. 

48. Leo SANTIFALLER, Das Altenburger Unzialfragment des Levitikuskommentars von Hesy= 
ohius aus der ersten Hälfte des 8. Jahrhunderts, Zentralblatt fur Bibliothekswesen 60 (1943), 
pp. 241-266. Le fragment du vm siècle correspond à PG 93, 1135 A-B, 1135 D-1136 A, 1138 A- 
1139 A. Les manuscrits plus récents sont Troyes 212, xu® s., Florence Laurent. Plut. 17 cod. 16, 
XII? $., Cambridge, Trinity, Coll. 52, du xri? s 
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2. « Sumet, inquit, et lignum ce- 
drinum », id est crucem Hemel 


3. De passeribus ergo quos dixi- 
mus esse Christum, hunc precepit 
immolari vel occidi, id est id quod 
erat passibile et quod poterat occi- 
di, et occidi in vase fictili, super 
[aquas] viventes. 


4. In nobis (enim), id est pro 
nobis, siquidem sumus vas fictile 
de luto videlicet facti, Unigenitus 
secundum carnem occiditur super 
aquas vivas, id est baptismatis. 
Mors ejus quippe nostrum figurat 
baptisma. [...] In hoc vivens passer 
et lignum cedrinum et coccinum 
tortum et hyssopus tinguitur. Om- 
nia enim hec comprehenduntur in 
virtute baptismatis. [...] 


5. Sed vivens passer, quem in 
Unigeniti necessarie divinitatem 
accepimus, in sanguine etiam hic 
occisi passeris et aqua tinguitur, id 
est in gratia baptismatis, quia non 
in hominis passione, sed Dei et 
hominis passione baptizamur. 


6. Deinde post hoc vivens passer 
in agrum ut avolet dimittitur. Ergo 
impassibilis divinitas et insepara- 
bilis erat a carne qua passa est. 
Unde, ut separabilis, in sanguine 
baptizatur, ut impassibilis viva in 
agrum avolet, ad latitudinem vide- 
licet contemplationis emittitur. 


7. Quo illum dimittente ? Nostro 
videlicet intellectu. Sub hujus enim 
contemplatione tenetur, solummo- 
do sponte detenta, cum a nullo alio 
detineri possit. 
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2. « Anperar dé dyno kat Edrov 


/ ^ 
Kédpwov ». Aeyeı de Tov oraüpov. 


3. T@v öpvidlwv roivuv drep Eba- 
pev eîvan Oeóv kai dvIpwrov, ro 
fev Ev émirpérer ofdlewv, Sep Hv 
vaÜ»róv Kat duvapevov obaleodaı, 
obaLeodaı de eis ayyelov dorparivov 
ed’ dari Cave. 


> € ^ 2 7 € \ 

. 4 Eis meas yap, rovréoTiw dep 
NuÕv otmep Eopev dyyetov óarpákv- 
vov èk mmAo0 KaTnpriopevov, © 
povoyevijs xarà THY capra obalerau 
eb Vari Cyr tod Bamtiopatos. 
‘O yàp Bavaros aùroî TO ")uérepov 
xapaxTnpiter Barrıona. E v TOUTQ 
yàp TO Cav opvibiov Kal TO EvAov 
TÓ Keöpıvov Kal TO KekAwopevov 
Kókkwov Kal 7 Voownos Banterar. 
llávra yàp rada mepiexera Tjj 
Övvaneı TOU Barriouaros. 


5. ’AMa yap ro Cav opvidiov - 
^ A > , € /, > M 
Todro yap é£éBaAev 6 Aóyos eis Tr 
TOU povoyevous heornra - ev TO 
A ^ d 
aluarı Kai auto Tod opayévros 
> , A A u , 
opviÜtov Kal TH Vari Bantiberai, 
TOUTÉOTIV Ev Th TOÔ Barrionaros 
xdpiri, Eemeiönmep o)k eis avOpw- 
# d A \ ^ LA 
mov mahos, eo de det avOpwrov 
Barrileodaı. 


6. Etra pera roûro ro L@v dpvibiov 
eis TO medLov abierau. OdKodbv arabis 
ý 8eórns ei Kal dxdpuaTos THs oap- 
kòs THs memovbvias ér yxave. Ava 
TOÛTO WS AXWPLOTOS uev Ev TO 
aiuarı Barrera, Ws amabyns de Kal 
Coa, eis TO mAaros Öndaon Tis 
Üecpías, eis TO médiov diera. 


7. Tivos adrÿv amoAvVovros ; Tod 
TMETE pov Moyio pot n ÚT Tis yap 
ToUTOU Bewpetrar KIVHTEWS kat povov 
ékoüca karadeyopevn Ömo pundevos 
érépov duvapevn Kartexeodaı. 
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COMMENTAIRE 


I. Le fragment grec conservé par le florilége reproduit le commentaire 
du Lévitique XIV, 4-7, sur le rite de la purification d'un lépreux. Le 
paragraphe I de la version latine est un décalque pur et simple du grec, 
sauf pour la citation scripturaire, étant bien entendu que l'on a substitué 
au texte des Septante celui de la Vulgate, ou tout au moins un texte 
approchant : Quos vesci licitum est, au lieu de Vulgate duos passeres 
vivos pro se, quibus vesci licitum est. 

Quos vesci licitum est représente une paraphrase du grec kaÜapá, oiseaux 
purs, c'est-à-dire qu'il est permis de manger. Mais c'est bien le terme 
pur qui est commenté : Munda quidem utpote etc. Ce passage fournirait 
à lui seul la preuve intrinsèque que le texte qui sert de base au commentaire 
est le grec des Septante et non le latin de la Vulgate, comme on l'a cru 
si longtemps. : i 

Notons, au point de vue théologique, deux propositions importantes: 
l’affirmation des deux natures dans le Christ (mais peut-étre Hésychius 
aurait-il hésité à parler de deux natures ?), l'humanité et la divinité ; 
et l'affirmation indirecte de l'universalité du péché d'origine. L’huma- 
nité du Christ est pure de ce péché parce qu'elle n'est pas née de la souil- 
lure de l'homme. De ce fait elle n'a pas été soumise à la malédiction 
de la mort. 


2. Le texte du florilège est plus court que le commentaire latin. I; au- 
teur du florilége use volontiers du procédé de contraction et ne retient 


x 


du texte qu'il cite que ce qui est utile à son propos. 


3. La version latine présente ici une atténuation sensible de la pensée 
d'Hésychius. Le grec du florilége représente sürement le texte original 
d'Hésychius, car la distinction dans le Christ de l'humanité et de la 
divinité est essentielle à son propos : « Des deux passereaux que nous 
avons dit être le Dieu et l'homme (latin : que nous avons dit être le Christ) 
Moise commande d'égorger l'un, à savoir celui qui était. passible et qui 
pouvait être égorgé ; égorgé au-dessus d'un vase de terre, sur de l'eau 
vive ». Super viventes de Migne est une leçon corrompue qui est le résul- 
tat d'une simple omission. P et P' ont bien : super aquas viventes. 


4. Poursuivant son exégése allégorique, Hésychius voit dans le vase 
de terre les hommes formés de limon et dans l'eau vive la gráce du bap- 
téme. Il commente donc : « C'est en effet à cause de nous, c'est-à-dire 
pour nous, qui sommes les vases de terre formés de limon, que le Mono- 
gène est égorgé selon la chair sur l'eau vive du baptéme. Car sa mort 
est la figure de notre baptéme. » On le voit, ce commentaire ne prend 
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un sens satisfaisant qu'à condition de changer la mauvaise ponctuation 
de Migne, comme le grec nous y invite et comme nous y oblige le texte 
latin de PP! : In nobis enim etc. Migne a omis enim. 


5. Ce paragraphe ne laisse pas d'étre à premiére vue passablement 
obscur. Il s'éclaire un peu par la référence au texte scripturaire qui sous- 
tend le commentaire. Dieu commande au prétre qui procéde à la puri- 
fication de la lépre de tremper l'oiseau vivant dans le sang de l'oiseau 
égorgé. Ayant posé en principe que l'oiseau vivant signifie la divinité 
et l'oiseau égorgé l'humanité du Fils unique, Hésychius poursuit : « L’oi- 
seau vivant que notre discours a rapporté à la divinité du Monogéne, 
est trempé dans le sang de l'oiseau égorgé et dans l'eau, c'est-à-dire 
dans la gráce du baptéme. » 

L'explication qui suit comporte une différence sensible dans le texte 
grec et dans la version latine. L'un et l'autre sont valables et nous ne 
savons qui du grec ou du latin représente la recension originale. En grec : 
« Puisque ce n'est pas au nom de la passion d'un homme, mais au nom 
de la passion d'un Dieu, qu'il faut que l'homme soit baptisé. » Cette 
formule a évidemment quelque relent monophysite. Mais cette nuance 
fait pour ainsi dire couleur locale dans le cas d'Hésychius qui était préci- 
sément monophysite. En vertu de la communication des idiomes, la 
formule est d'ailleurs recevable. Le latin présente un sens atténué qui ne 
préte le flanc à aucune difficulté : « Ce n'est pas en la passion d'un homme, 


mais dans la passion d'un Dieu-et-homme que nous sommes baptisés. » 


6. Ici encore il est nécessaire de rappeler le texte du Lévitique pour 
comprendre le commentaire, qui est particuliérement difficile : « Il en 
aspergera sept fois celui qui doit étre purifié de la lépre, il le déclarera 
pur et láchera dans les champs l'oiseau vivant. » Hésychius n'a retenu 
que ce dernier élément pour son commentaire christologique. 

Les tenants de Chalcédoine reprochaient aux Monophysites d'attribuer 
les souffrances à la nature divine. Hésychius prévient l'objection : Puisque 
l'oiseau vivant est relâché dans les champs « c'est donc que la divinité 
est impassible méme si elle est restée inséparable de la chair qui a souf- 
fert ». En latin, le deuxiéme membre de la phrase est fortement atténué. 
Il convient sans doute de changer et en etsi. Le grec serait alors parfaite- 
ment rendu. 

Dés lors Hésychius poursuit avec beaucoup d'à propos : « C'est pourquoi, 
en tant qu'inséparable, (la divinité) est trempée dans le sang, mais en 
tant qu'impassible et vivante, ‘elle est láchée dans les champs, à savoir 
vers la latitude de la contemplation. » De toute évidence, il faut dans 
le latin substituer inseparabilis à separabilis. 


7. De ce passage difficile, le meilleur commentaire serait sans doute 
une bonne traduction. Il ne semble pas, en effet, que le texte soit corrompu 
puisque, à part une incorrection du latin, les deux états du texte four- 
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nissent un sens identique. Rappelons auparavant que l'auteur passe 
ici du sens allégorique appliqué au Christ au sens moral qui concerne 
l'àme. « (La divinité) est láchée dans la plaine, c'est-à-dire, dans la latitude 
de la contemplation. Qui est-ce qui la laisse aller ? Notre faculté de rai- 
sonner. C'est en effet par le mouvement de notre raison qu'elle est con- 
templée. Elle n'est saisie que si elle le veut, et elle ne peut étre retenue 
par aucun autre (que la raison). » 

Le changenient de plan dont Hésychius est coutümier déroute notre 
esprit. Une fois ce changement admis, le passage prend un sens acceptable. 
Celui qui tour à tour retient ou relâche la divinité, c'est l'esprit de l'homme 
qui atteint la divinité par le mouvement de contemplation. Ce sens, 
quelque surprenant qu'il puisse étre, s'impose car il ne semble pas possible 
de trouver un autre antécédent féminin aux pronoms, adjectifs et parti- 
cipes accumulés ici par Hésychius. 


* 
* >* 


Je m’en voudrais, en terminant cet examen, de formuler des conclusions 
qui dépassent les limites d’une enquéte modeste. Force nous est, toutefois, 
de constater que pour le court passage en question, la version latine 
comporte deux ponctuatious fautives et trois contresens assez graves. 
Il apparait que les altérations textuelles se rencontrent précisément 
dans les passages qui contiennent des formules dogmatiques. Conclure 
que le traducteur latin a pris soin de mettre les formules à coloration 
monophysite de l'original en accord avec la christologie des deux natures, 
devenue commune aprés Chalcédoine dans le monde latin, est peut-étre 
une intuition valable. On ne peut l'affirmer pour l'ensemble de l’œuvre 
sur la foi d'une collation trés fragmentaire*®. Du moins la dégradation 
de la version latine par rapport au texte grec, aussi bien pour la pensée 
que pour la grammaire, est-elle évidente dans le passage que nous avons 
étudié. Aprés avoir retrouvé ce court fragment du grec, on ne regrettera 
que plus vivement la perte de l'eeuvre originale dans son ensemble. Il 
est vrai, une édition critique de la version latine permettrait déjà d'éli- 
miner un grand nombre d'erreurs. Mais il est peu probable que personne 
tente jamais une entreprise, condamnée d'avance à n'apporter que des 
demi-résultats. 


A. WENGER 


Paris. 


49. D'autant moins que dans un cas ot l'on trouve chez Hésychius une formule authenti- 
quement Chalcédonienne @eds kal dvÓpwmos, le traducteur latin emploie simplement le mot 
Christus. 


Réfutation et utilisation augustiniennes 


de Sénéque et du Stoicisme 
dans L'homme criminel (1644) 


et L'homme chrétien (1648) 
de l'oratorien J.-F. Senault 


Nous avons déjà rencontré l'oratorien J.-F. Senault! dans nos recher- 
ches sur le stoicisme en France au xvII® siècle? et nous avons pu noter 
chez lui un augustinisme sous-jacent qui le distingue de ses confrètes 
les humanistes chrétiens? ; comme eux sans doute il réfute et il utilise 
la doctrine du Portique, mais ce que ceux-ci ne font pas, il insiste sur la 
corruption de la nature humaine, sur l'impuissance de la raison laissée à 
-elle-méme et sur la prédominance de la Foi. Ce n'est là d'ailleurs chez lui, 
un peu plus certes qu'une nuance, un peu moins aussi qu'une affirmation 
nettement formulée et poussée dans toutes ses conséquences ; il ne s'agit 
encore que de son premier ouvrage, un traité De l'usage des passions 
publié en 1641 et qui se rapporte davantage à la morale qu'à la théologie 
proprement dite. Dans les deux suivants, l'un L'homme criminel (1644)*, 
l'autre L'homme chrétien (1648)?, le disciple de saint Augustin se manifeste 


" beaucoup plus ouvertement ; les citations abondent, empruntées à l'évé- 


que d'Hippone et l'on peut dire qu'elles font le plus clair de ces deux 
considérables volumes ; le recours à Sénéque n'a pas diminué pour autant, 
la réfutation non plus qui est faite de ce philosophe ; mais par le fait méme 
réfutation et recours prennent un aspect tout particulier, qu'il serait 
regrettable de passer sous silence. Nous adoptons la division que nous 


1. Cf. A. MOLIEN; J. F. Senault, dans Dict. Théol. Cath., t. XIV, col. 1854-1857. Paris, 1941. 

2. Cf. JULIEN-EYMARD D'ANGERS, Le stoicisme dans le traité « De l'usage des passions » de 
l’Oratorien Senault-1641, dans Revue des sciences religieuses, 1951, t. XXV, p. 40-68. 

3. Cf. JULIEN-EYMARD D'ANGERS, Pascal et ses precurseurs, p. 151-157. Paris, 1954. 

4. J. SENAULT, L'homme criminel ow la corruption de la nature par le péché originel, selon 
les sentiments de S. Augustin, Paris, 1644. 

5. IDEM, L'homme chrétien ou la réparation de la nature par la Gráce. Paris, 1648. Nous 
avons utilisé l'édition de 1665. 
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avons déjà utilisée dans nos articles sur les humanistes chrétiens$ ; nous 
notons avec force qu'elle nous entraine dans des directions différentes ; 
notre conclusion les soulignera. 


I. — LA REFUTATION DU STOICISME 


Des objections classiques que les humanistes chrétiens développaient 
contre le stoicisme et que lui-méme avait développées dans son traité 
De l'usage des passions, J.-F. Senault ici retient peu de choses ; il ne fait 
qu'une rapide allusion à l'apathie stoicienne’, au suicide stoicien?, à la 
notion de souverain bien?. I] en est une cependant qu'il retient, et sur 
laquelle il insiste : celle de l'orgueil. « Les stoiques sont aussi bizarres 
que superbes, écrit-il, les routes ordinaires leur déplaisent ; rien ne leur 
semble généreux s'il ne leur semble extravagant ; toutes les opinions 
communes les choquent; ils jugent si mal du peuple qu'ils prennent 
tous sentiments pour des erreurs ; leur orgueil, qui est l'àme de cette 
secte, se forme des idées de la vertu que pas un ne peut atteindre et ils 
proposent un sage si parfait qu'ils font perdre l'espérance de l'imiter en 
méme temps qu'ils en font concevoir le désir!? ». Et encore : «Les philo- 
sophes s'élévent un peu plus haut que les pécheurs et prenant la raison 
pour guide, ils ne croient pas se pouvoir jamais égarer ; ils concoivent 


6. JULIEN-EYMARD D’ANGERS, Du stoicisme chrétien à Vhumanisme chrétien : les « Diver- 
sités » de J.-P. Camus (1609-1619). Meaux, 1952 ; Sénéque et le stoicisme chez les capucins fran- 
çais du XVIIe siècle : Zacharie de Lisieux et Léandre de Dijon, dans Etudes Franciscaines , 
nouv. sér., 1950, t. I, p. 337-353 ; Sénèque et le stoicisme dans l'œuvre de Jacques d Autun (1649 
1669), tbid., 1954, t. V, p. 45-54 ; Sénèque et le stoicisme dans l’œuvre de Georges d’ Amiens 
(T 1661), dans Collectanea Franciscana, 1950, t. XX, p. 335-366 ; Sénèque et le stoicisme dans 
l'œuvre du P. Yves de Paris, O.F.M.Cap. (1590-1678), ibtd., 1951, t. XXI, p. 45-88 ; Le stoi- 
cisme dans la « Cour sainte » du jésuite Nicolas Caussin, (1583-1651), dans Revue des sciences 
religieuses, 1954, t. XXVIII, p. 258-285 ; Seneque et le stoicisme dans le traité «-De l'ordre de 
la vie et des maurs » de Julien Hayneuve, S. J. (1639), dans Recherches de science religieuse, 
1953, t. XLI, p. 380-405 ; Le stoicisme chez les jésuites français du XVIIe siècle : E. Binet (15697 
1639) et R. Ceriziers (1603-1662), dans Mélanges de science religieuse, 1953, t. X, p. 239-262 ; 
Sénèque et le stoicisme dans l’œuvre de F. Garasse (1624-1625), dans Revue de l'Université 
d'Ottawa, 1954, p. 230-298 ; Sénèque, Epictete et le stoicisme dans l’œuvre d'un humaniste chré- 
ten : le Carme Léon de Saint-Jean (1600-1671), dans Ephemerides Carmelitice, 1951-1954, 
t. V, p. 476-490. 1 

7. L'homme chrétien, p. 746 : « L'amour ne peut se passer de larmes et cet amant avait 
raison de blamer les stoiques qui permettaient d'aimer et défendaient de pleurer à leurs 
disciples ». 

8. L'homme criminel, p. 158. Citation de Sénéque : Ante omnia cavi, ait Natura, ne quis 
vos teneret invitos : si pugnare non vultis, nihil feci facilius quam mori. Attendite modo et vide- 
bitis quam brevis ad libertatem est via. (De Providentia, VI, dans Œuvres complètes, éd: M. Nisard 
p. 136, Paris, 1842). Nous renverrons toujours pour Sénèque à cette édition, mais en Secun. 
le texte tel que J.-F. Senault l'a publié dans ses ouvrages. 

9. Ibid., p. 158. 

10. L'homme chrétien, p. 101. Citation de Sénèque : Magna promittis et que ne optari quidem 
nedum credi possint. Deinde sublato alte supercilio in eadem que celeri descenditis, mutatis rerum 
nominibus (De constantia sapientis, III, éd. cit., p. 266). 


_ De libero arbitrio, III, 19 ; Enchiridion, XXIV ; 
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d'orgueilleux desseins ; ils forment de nobles idées de la félicité : ils appel- 
lent les vertus à leur aide pour l'acquérir et, assistés de la prudence, de la 
justice et de la force, ils s'estiment aussi heureux et plus parfaits que 
Dieu méme! ». Les termes sont nets et l'accusation formelle ; elle est 
courante à l'époque!? ; mais, pour en voir le fondement et la is il 
faut analyser les théses augustiniennes de J.-F. Senault. 4 

Celui-ci ne fait qu'une rapide mention de la nature pure! qui semble 
étrangére à sa pensée. Il s'arréte davantage à la justice originelle ; il 
n'ignore pas que celle-ci comportait les vertus surnaturelles de foi, d'es- 
pérance et de charité!4, mais ce n'est pas là ce qu'il se plait à souligner; 
l'état d'innocence est beaucoup plus pour lui un état d'équilibre, le corps 
étant soumis à l'esprit et l'esprit à Dieu. Le péché originel est par suite 
une rupture, une révolte ; l'esprit se rebelle contre Dieu et le corps contre 
l'esprit ; c'est l'inverse méme de ce qui devrait étre ; la concupiscence est, 
pour ainsi dire, le véritable souveraine, et, presque tout ce qui se fait 
d'humain, est soumis à son empire et se réalise sous son inspiration ; 
presque tout ce qui se fait d'humain est péché!$, D’ot la nécessité de la 
Grace, qui se prend non pas tant de la transcendance du surnaturel!”, 
que de la corruption à surmonter : « Je ne saurais, écrit J.-F. Senault, 
établir la nécessité de la gráce efficace que je ne décrive le déréglement 
de notre nature, afin que la grandeur de la maladie nous fasse connaitre 
lexcellence du reméde!? ». La concupiscence et la Grace s'opposent 
comme deux ennemies irréconciliables ; où est celle-là il faut celle-ci 
pour que l'on puisse étre du nombre des sauvés. C'est l'état actuel du 
genre humain. 

On comprend dés lors l'objection fondamentale qui sera formulée 
contre le stoicisme ; ce sera celle d'avoir ignoré la véritable histoire de 
l’homme, celle de méconnaitre ses véritables misères ; nous ne sommes 
nullement sur le plan philosophique, mais uniquement sur celui de la 


. Ibid., p. 199. Citation de Sénéque : Rationale animal est homo ; consumatur itaque eius 
Sui si i adimplevit cui nascitur : quid est autem quod ratio ab illo AUT ? Rem facillimam : 
secundum naturam. vivere (Epistulae, XLI, éd. cit., p. 395). 


I2. Cf. infra, note 212. : | 
13. L'homme chrétien, p. 333 : « L’inclination que la nature en sa pureté nous imprimerait 


vers Dieu, serait trop faible pour nous élever jusqu’à lui ». 

14. Ibid., p. 457-458. Citation de S. Augustin : Deus est lumen mos sine illo tenebre ; si ab 
eo vecesseris, in tuis tenebris remanebis ; st accesseris non de tuo lucebis (Contra Faustum, XX, 
7; P.L., t. XLII, col. 372-373). La citation de Senault ne se trouve pas textuellement à l'endroit 
indiqué. 

15. L'homme criminel, Premier traité, Du péché originel et de ses effets, Discours II, Quel 


était l’état de l'homme avant le péché, p. 17-25 ; L'homme chrétien, P- 86. ND 
!x6. L'homme criminel, p. 44-51 ; L'homme chrétien, p. 173-174. Références à saint Augustin 
Contra Julianum, VI, 19. Les citations latines 


que J.-F. Senault donne en marge de son livre, ne sont pas ordinairement prises textuellement 
& saint Augustin; elles sont un résumé du passage cité. 

17. L'homme chrétien, p. 457-458. 

18. Ibid., p. 335 
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théologie. Cette objection fondamentale présentera les quatre aspects 
suivants : i 

1° Le stoicisme, en professant l'intégrité de l'humaine nature, a fait 
le lit du pélagianisme ; 

2° Le stoicisme a donné une trop grande confiance à la raison humaine 
corrompue pas la concupiscence ; 

3° Le stoicisme n’a pas vu le sens qu’il faut imprimer 4 la vertu dont il 
ne présente que la beauté extérieure ; 


4° Le stoicisme a donné de nos maux une explication purement natu- 


relle et par conséquent fausse. 


La première accusation est formulée dés la préface de L'Aomme criminel. 
« On peut dire, écrit J.-F. Senault, que le pélagianisme est né avec cette 
orgueilleuse secte et que plusieurs siécles avant la naissance de Pelagius, 
Zénon et Sénéque avaient défendu la cause de la nature corrompue : car 
ils rejetaient tous les désordres sur la constitution et sur la nourriture de 
l'homme et ne connaissant pas d'autres péchés que ceux qui sont volon- 
taires, ils ignoraient celui que nous avons de nos ancétres et qui, précé- 
dant notre naissance, nous rend criminels avant que nous soyons raison- 
nables!? ». 

L'homme chrétien ne manque pas de reprendre ce théme : « Quelques-uns 
moins amoureux de la gloire, mais plus amoureux de la nature, se sont 
persuadés que la vertu n'était autre chose qu'une inclination naturelle 
conduite par la raison et perfectionnée par la science, de sorte que vivre 
selon la nature c'était vivre selon les lois de la vertu?? ». « Cette opinion 
a été soulevée des stoiciens parmi les philosophes et les pélagiens parmi 
les hérétiques ; elle inspire l'aveuglement et l’orgueil dans l'esprit de ses 
partisans et l'estime qu'elle leur donne de la nature, leur fait mépriser 
l'assistance de la gráce; il semble qu'ils veuillent ressusciter l'état d'inno- 
cence, qu'ils aient dessein de nous persuader que le péché n'a point fait 
de tort à la volonté de l'homme, qu'il est aussi libre sous la captivité de 
la concupiscence que sous l'empire de la justice originelle et que la nature 
n'ayant rien perdu de sa premiére pureté, peut aussi bien servir de guide 
à l'homme coupable qu'à l'homme innocent”! ». 

L'accusation enfin est reprise contre Sénèque « que l'Eglise a condamné 
en la personne de Pélagius ». « Quelque chose qu'on ait dit des lettres 
de Sénèque avec saint Paul?, j'ai toujours cru la conversion de ce 


19. L'homme criminel, Préface, piéce liminaire non paginée. 

20. Citation de Sénèque : Virtus secundum naturam est : vilia vero inimica sunt et infesta. 
La référence n'est pas donnée. 

21. L'homme chrétien, p. 438. 

22. Citation de saint Augustin: Seneca qui temporibus Apostolorum fuit : cuius etiam quedam 
ad Paulum Apostolum leguntur epistule (Epistula ad Macedonium 54) (Patrologie latine 
MIGNE, t. XXXIII, col. 659). 
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stoicien plus malaisée que celle des avares et des impudiques. L’orgueil 
| qui animait son esprit, était en si forte opposition avec la gráce qu'il 
‘n’eùt jamais pu se rendre aux maximes du christianisme, si cette victo- 
rieuse des cceurs n'eüt employé tous ses charmes et toutes ses forces 
pour l'assujettir. Il n'eüt point eu de peine à quitter ses biens, quoiqu'on 
ait mis l'avarice au nombre de ses péchés; il eüt souffert les tourments 
qui servaient d'épreuve aux premiers chrétiens et sa vanité lui eüt donné 
assez de courage pour endurer les affronts qui étaient attachés à la prédi- 
cation de l'Evangile??. Mais-l’amour qu'il avait pour la raison, ne lui 
eüt jamais permis de croire, sans un effort miraculeux de la gráce, que 
l'homme naissait dans le crime, que sa nature était corrompue, que sa 
liberté était affaiblie et que, pour pratiquer la vertu, il lui fallait un 
secours étranger que Dieu pouvait lui refuser sans lui faire d'injustice. 
Ce philosophe, s'il eût conservé ses sentiments, eût été le premier auteur 
du pélagianisme dans le monde et son orgueil, le rendant l'ennemi capital 
de la grâce, l'eüt obligé de défendre contre elle le parti de la raison? ». 


Car, donner trop d'importance à la raison, tel est le second grief que 
fait J.-F. au stoicisme. 

Non certes que le Portique ait tort en tout ; caril a vu juste en soutenant 
que la raison est le propre de l'homme. Mais il n'en a pas vu les limites ; 
il n'a pas remarqué en elle l'esclave de la concupiscence ; bien plus il 
s'en est fait une idole. Telle est la triple accusation qu'appuie une triple 
série de textes. 

Premièrement le stoicisme n'a pas vu les limites de la raison : « La 
philosophie a bien reconnu que l'homme devait acheter la liberté aux 
dépens des richesses et qu'il valait mieux être pauvre qu’esclave®®... 
Elle a méme jugé qu'il lui fallait dompter le corps, quand il était rebelle 
à la raison?9... Mais elle n'a jamais pu concevoir qu'il fallüt démentir 
son esprit pour étre docte, qu'il fallait condamner son jugement pour 
étre sage?” ». 

Deuxiémement le stoicisme n'a pas vu que la raison est l'esclave de la 
concupiscence : « L'homme croit étre parfait quand il est libre et raison- 
nable ; ces deux facultés sont ses deux principaux avantages et la vanité 
de la philosophie lui persuade que, quand il agit par raison, il ne peut 


23. Citation de saint Augustin : Anneo Senece non quidem ex toto virlus, verum ex aliqua 
parte non defuit ; affuit enim scribenti ; defuit viventi (De civitate Dei, VI, 10) (Patrologie latine 
MIGNE, t. XLI, col. 190). 

24. L'homme chrétien, p. 440-441. 

25. Citation de Sénèque : Magnus est ille qui in divitiis pauper est ; sed securior qui caret 
divitiis. (Epistule, XX, éd. cit., p. 560). i | 

26. Citation de Sénèque : Honestum ei vile est cui corpus nimis carum est : non nego indul- 
gendum, nego serviendum (Epistule XIV, éd. cit., p. 546). 

27. L'homme chrétien, p. 292-293. 
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manquer de parvenir à la félicité28... Mais cet aveugle ne voit pas qu'il 
porte son ennemi dans ses entrailles, que la concupiscence régle tous les 
mouvements de son áme, que sa raison en est l'esclave et qu'il n'est 
jamais plus attaché à soi-méme, que quand il pense étre détaché de 
toutes choses?? ». i 

Par suite, le stoicisme s'est fait une idole de sa raison?? : « Les plus 
dangereux de tous ces maîtres sont ceux qui confondent la raison avec 
la vertu et qui s'imaginent que l'homme est assez vertueux quand il 
est raisonnable ; ils donnent mille couleurs à ce mensonge et, faisant de la 
raison le principal ou l'unique bien de l'homme, ils croient l'avoir garanti 
de tous les vices en lui donnant cette idole pour la conduite de sa vie?!. 
Ils veulent qu'elle soit une souveraine dont la puissance est légitime, 
dont les arréts sont justes et dont les desseins sont louables. Ils donnent 
à la raison ce que nous donnons à la gráce et, sans craindre de rendre 
son empire tyrannique, ils veulent qu'elle régne absolument?? ». 


S'il en est ainsi, la vertu des stoiciens ne peut étre qu'apparente ; elle 
est viciée dans son fond par la vanité qui l'anime ; elle est totalement 
éloignée de la charité qui inspire toute vraie vertu. 

Parlons d'abord de la vertu des paiens, en englobant les stoiciens 
dans cette premiére condamnation. Apparemment celle-ci lemporte 
sur la vertu chrétienne ; elle a pour elle l'avantage de l'éclat donné par 
les littérateurs. « Sénéque loue de meilleure gráce le courage de Caton, 
que saint Augustin celui des martyrs?? ». 

Mais allons au fond des choses et le mirage se dissipera. « Car les philo- 
sophes, qui ont défini la vertu, l'ont mise dans une certaine médiocrité » ; 
« si elle se veut élever, elle tombe dans le précipice, et, si pour acquérir 
de la gloire elle essaie de faire quelques efforts, la faiblesse humaine, qui 
ne les peut souffrir, les condamne comme un péché » ; en somme, « elle 
est dans les entraves », environnée qu'elle est de deux ennemis qui ne lui 


28. Citation de Sénèque : Virtus ad beate vivendum suficit, perfecta illa et divina : quid 
enim deesse potest extra omne desiderium posito ? (De vita beata, 16, éd. cit., p. 364). 

29. L'homme chrétien, p. 330. 

30. Ibid., p. 705. Citation de saint Augustin : Stoici secundum animam viventes, nec secun- 
dum Deum viventes (Sermo de verbis apostoli, XIII) (Patrologie latine, MIGNE, t. XXXVIII, 
col. 854). 

31. Citation de Sénéque : Lauda in homine quod nec dari, nec eripi potest, quod proprium 
est hominis. Quaris quid sit : animus et ratio in anima perfecta (Epistule XLI, éd. cit., p. 595). 

32. L'homme chrétien, p. 439. Citation de saint Augustin : Fallitur et stoicus ; falsum est 
enim beatum esse hominem cuius est in fructu virtus animi eius, sed beatus cuius est nomen Domini 
spes eius (Sermo XIII de verbis apostoli) (Patrologie latine, MIGNE, t. XXXVIII, col. 854) 
Cf. L'homme criminel, p. 166-167; Citations de Sénèque : Utinam quemadmodum universi 
mundi facies in conspectum venit, ita philosophia tota nobis posset occurrere : pro certo omnes 
mortales in sui admirationem raperet (Epistule LXXXIX, éd. cit., p. 754) ; Omnes mortales 
multo antecedes ; non multo te dii antecedent ; quid inter te et illos sit interfuturum, quéris ? 
Diutius erunt (Epistulæ LIII, éd. cit., p. 616). 

33. L'homme criminel, p. 259. 
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permettent pas de s'étendre ; Caton et Alexandre, demeurant dans ces 
bornes n'auraient jamais donné de combats?! ; mais, hélas ! l'idéal que 
présentent ces deux paiens, est un idéal impossible ; il veut que l'esprit 
humain ne s'attache qu'à des choses pénibles ; il se pare d'épines au lieu 
de fleurs ; il se couvre de poussiére, il dégoutte de sueur et de sang et, s'il 
a quelque lumiére, il n'a point de chaleur. Aussi Caton recourut-il au 
désespoir, ne trouvant point de secours en sa morale, tandis que Brutus 
reconnut, en mourant, que la sienne ne pouvait assister ceux qui la ser- 
vaient. La piété chrétienne, au contraire, est à la fois élevée et facile ; 
elle est à la portée de tous. 

Déjà nous en sommes venus à la vertu stoicienne ; allons plus avant 
en l'examinant elle seule et voyons ce qui la vicie en son fond : elle est 
animée, non point par la charité vivifiante, mais par une incommensu- 
rable vanité. Ces philosophes sont superbes ; ils foulent l'orgueil par un 
orgueil plus subtil; ils ne méprisent leurs richesses que parce qu'ils ado- 
rent leur vertu ; ils se détachent du monde pour s'attacher à leur personne 
et ils ne font la guerre à leur personne que pour faire l'amour à leur 
esprit ; ils n'aiment ni le plaisir, ni la gloire ; ils ne laissent pas d’être 
esclaves de l'un et de l'autre ; ils se regardent avec admiration et s'ils 
ont quelque modestie dans leurs écrits, ils sont remplis de superbe dans 
leurs desseins?9. C'est le crime dont étaient coupables les philosophes 
profanes, c'est la vanité qui perdait les Socrate et les Caton ; c'est cette 
tentation délicate qui perdit tout ce qu'il y avait de plus excellents 
esprits dans la République d'Athénes et dans celle de Rome?’. Tous les 
stoiciens seraient de grands saints si l'on pouvait aimer la vertu sans étre 
idolátres. Les Zénon et les Socrate régneraient dans un paradis où la 
vertu serait leur idole, ot la nature serait leur maitresse, où, sans la 
gráce des fidéles et la gloire des bienheureux, ils vivraient exempts de 
peine et comblés de contentement. Mais la rédemption de Jésus-Christ 
serait inutile si la raison pouvait promettre quelque félicité. Mais l'Eglise 
ne reconnait qu'un enfer, elle ne reconnaît qu'un paradis et, comme on 
ne punit dans le premier que les véritables crimes, on ne récompense, 
dans le second, que la véritable vertu. Ce qui n'aura pas eu la gráce pour 
principe, n'aura point la gloire pour mérite et ce qui n'aura pas eu Dieu 
Dieu pour sa fin ne l'aura pas aussi pour son bonheur?*. Le stoicisme est 
condamné au nom de la théologie et celui qui le condamne ainsi n'est - 


autre que saint Augustin??. 


| 


EN 


. L'homme criminel, p. 260-263. 

TOI. pe 264. : 

. 1014, p» 285. 

N Ibrd., p. 287. 

. Ibid., p. 295-297. 

. S. AUGUSTIN, Sermo XIII de verbis apostoli (Patrologie latine, MIGNE, t. X XXVIII, 
col. 854) : Fuerunt philosophi seculi huius. Ali? putarunt non esse beatitudinem nisi secundum 
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Nous retrouvons Sénéque et saint Augustin aux prises sur un point 
plus précis : la vertu de Caton. 

Caton est sans doute le sage de Rome; sa mort passe pour le chef- 
d'ceuvre de son courage ; il avait inutilement essayé d'apaiser les guerres 
civiles ; il avait tenu le parti de la République mourante de ses conseils 
et de ses armes ; il avait opposé som courage à la fortune et, si cette 
aveugle avait pu voir son courage, elle en serait devenue amoureuse*?. 
Aprés avoir donné à sa patrie cette marque d'affection, que pouvait-il 
moins faire que d'assurer sa liberté par sa mort et de tremper dans son 
sang cette épée innocente que les guerres civiles n'avaient point souil- 
lée?! ? Aussi peut-on se plaindre que l'éloquence ne soit pas assez heu- 
reuse pour faire l'éloge de cette mort ; aussi doit-on la préférer à toutes 
les victoires des conquérants ; il faut appeler tous les dieux pour en étre 
les témoins, se fácher que son siécle ne l'ait pas connue et regretter que 
la:République n'ait pas dressé un trophée à ce vainqueur de la crainte 
et de la mort*?. Ainsi Sénéque*. i 

Mais saint Augustin : « Qui ne reconnaît que c’est plutòt la faiblesse 
qui l'engage (Caton) à la mort que la constance ? S'il eût eu assez de force 
pour souffrir l'adversité, il n'eüt jamais eu recours au désespoir; la 
patience lui manqua dans la disgrace, et, s'il eit pu supporter les victoires 
de César, il n'eüt jamais commis un parricide. Car, s'il croyait qu'il y eût 
eu de la honte à demander la vie à son ennemi pourquoi la conseillait-il 
à son fils ? S'il estimait que la mort fát glorieuse, pourquoi la défendait-il 
à ses amis ? S'il espérait que la République püt étre établie par des 
conseils, pourquoi refusait-il les siens ? Et s'il conseillait de rechercher 
la clémence du vainqueur, pourquoi la prévenait-il par son crime? » 
En fait « quelque malheur qui nous menace, il ne faut jamais préter sa 
main au désespoir; quoique l'arrét soit prononcé, quoique l'échafaud 
soit déjà dressé et que toutes choses nous assurent que nous devons 
mourir, il ne faut point entreprendre sur l'office des bourreaux, ni avancer 
notre mort pour nous délivrer de l’infamie. C'est nous rendre ministres 
de la cruauté de nos ennemis et commettre un parricide pour les exempter 


carnem vivere. Isti Epicurei dicti sunt. Alii philosophi superbi quasi a carne se removentes et 
tolam spem beatitudinis suc in anima sua constituentes, posuerunt summum bonum in virtute 
sua. Tales erant stoici. Illi secundum carnem viventes, isti secundum animam viventes, nec illi 
nec ‘isti secundum Deum viventes. Cf. supra, note (29). 

40. Citation de Seneque : Jam non agitur de libertate, olim pessumdata est : queritur utrum 
Cesar an Pompeius possideat. Rempublicam. (Epistule XIV, éd. cit., p. 548). 

41. Citation de Sénèque : Cato qua exeat habet; una manu latam libertati viam faciet. Fer- 
rum istud etiam civili bello purum et innoxium, libertatem quam patrie non botwit, Catoni 
dabit (De Providentia, II, éd. cit., p. 127). 4 

42. Citation de Sénéque : Liquet mihi cum magno spectasse gaudio deos, cum ille vir acer- 
rimus sui vindex gladium sacro pectori infigit, dum viscera spargit et illam sanctissimam animam 
manu educit (Ibid., éd. cit., p. 128). 

43. L'homme criminel, p. 343 sv. 
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d’un simple meurtre ». Telle est la fausse vertu du stoicien Caton à à l'ombre 
de saint Augustin‘. 

La vertu du stoicien Sénéque n’a pas plus grande valeur : « Les plus 
savants n'ont pas toujours été les plus vertueux et ceux qui ont le mieux 
écrit ne sont pas ceux qui ont le mieux vécu. La vie de Sénéque ne s'ac- 
corde pas avec ses écrits ; les avis qu'il donne à Néron dans Tacite n 'égalent 
pas ceux qu'il lui donne dans les livres de la Colère et de la Clémence. 


Il est bien plus généreux dans ses Lettres à Lucilius que dans sa Conso- - 


lation à Polybe et ses Questions naturelles sentent mieux le philosophe 
que cette raillerie qu'il écrivit aprés la mort de Claude : ces deux piéces 
découvrent son naturel qu'il déguise dans les autres; quand il fait le 
portrait de la vertu et qu'il lui donne tant de charme, il me semble que 
c'est un more qui peint une belle femme ou un avocat criminel qui défend 
la cause d'un innocent? ». Autre exemple : les plus éclairés des philo- 
sophes paiens trouvérent en Dieu le sujet de leurs superstitions ; car ne 
pouvant comprendre l'unité divine, ils divisérent ce qui devait rester 
uni et firent de chaque perfection infinie une divinité différente ; Sénéque 
vit cette injustice*®, mais il ne la corrigea pas, soigneux qu'il était d'éta- 
blir sa réputation, méme aux dépens de la religion*?. Ainsi s'en va la 
vertu des stoiciens : à vau l'eau. 


Derniére objection qu'on peut faire à ces philosophes : s'ils ont vu les 
malheurs de l'homme, ils n'en ont pas soupçonné la cause ; ils n'ont pu 
en voir le reméde; la cause qui est le péché originel; le reméde qui est 
la Rédemption. 

Commengons par les malheurs extérieurs à l'homme : les déluges, les 
orages, les tremblements de terre. Les peuples révéraient la colére du ciel 
dans ces grands chatiments*®. Sénèque lui-même a vu quelque chose 
de divin dans le tonnerre??. Mais cette intuition ne va pas loin et vite 


44. Ibid., p. 345-349. Citation de saint Augustin : Non fuit in Catone honestas turbia pre- 
‘cavens, sed infirmitas adversa non sustinens : nam si turpe erat sub victoria Casaris vivere, cur 
‘auctor huius turpitudinis pater filio fuit, quem de Casaris benignitate omnia sperare precepit... 
Quantum filium amavit, tantum glorie Caesaris invidit, ne sibi parceretur aut ut aliquid nos 
mitius dicamus, erubuit (De civitate Dei, I, 23, Patrologie latine, MIGNE, t. XLI, col. 37). 

45. L'homme criminel, p. 379. 

46. Citation de Sénéque : Vis Deum vocare fatum ? Non errabis ; est enim causa causarum 
Vis illum providentiam vocare ? Recte dices ; hic enim mundo providet. Vis illum Naturam vocare ? 
Non errabis ; est enim ex quo nata sunt omnia. Vis illum vocare mundum ? Non falleris ; ipse 
enim est totum quod vides, totum suis partibus inditus et se sustinens vi sua (Questiones naturales, 
II, 45, éd. cit., p. 428). A noter que J.-F. Senault, pas plus que ses confrères du XvII® siècle, 
ne soupçonne le panthéisme stoicien. 

47. L'homme criminel, p. 74. 

48. Ibid., p. 799. Citation de Sénèque : Nihil horum sine timore mirantur populi (Questiones 
naturales, VI, 3, éd. cit., p. 484). Le texte de l'édition citée porte miramur au lieu de mirantur 


populi. 


49. Citation de Séneque : Ceterum mira fulminis, si intueri velis, opera sunt : nec quidquam 


dubii relinquentia quin divina insit illi et subtilis potentia (Questiones naturales, II, 31, éd. cit., 


P- 422). 
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l’orgueil reprend ses droits : « Détruisant la religion sous le prétexte de 
l'établir » le philosophe vaniteux « ajoute que les politiques avaient 
sagement ménagé cet accident pour tenir les peuples en leur devoir », 
car il était nécessaire « en une si grande licence de crimes » d'inventer 
« un chátiment qu'on ne püt éviter et contre lequel la puissance méme 
des rois fût inutile?? ». Il cherche également dans la nature la cause des. 
tremblements et des déluges et il déclare naïvement que ces cataclysmes. 
sont aussi naturels à la terre que les sueurs et les frissons aux malades?!. 
Aussi se prépare-t-il à ces accidents comme à des désordres qu'on ne peut 
éviter, sans se mettre en peine d'apaiser la justice divine qui punit les 
hommes par ces effroyables chätiments??. 

Continuons par les malheurs qui nous touchent de plus prés : les mala- 
dies et la mort. Les plus grands philosophes ont mal raisonné sur les 
plus grands désordres de la nature, puisque ne connaissant pas le péché 
d'Adam, ils en ignoraient la cause véritable. Ils ont jugé que la maladie 
provoquait la corruption des humeurs, et, ne s'élevant pas plus haut, 
ils prenaient pour une condition de notre nature, le supplice de notre 
péché9?, De même ils n'ont vu dans la mort qu'une loi et non une peine.?# 
Pour nous consoler ils ont allégué que tout périt dans la nature?, que 
notre crainte ne vient que de l’opinion®*, que les arts ne font qu'accroitre 
notre crainte?”. Mais, en tout cela, ils se réfutent d’eux-mémes : un philo- 
sophe tremble davantage qu'un ignorant; la constance des stoiques 
n'égale pas la stupidité des rustres et, s'il faut tant de raisons pour se 
convaincre que la mort n'est pas un mal, c'est signe qu'elle est un 
monstre bien redoutable, puisqu'il faut tant de raisons pour la vaincre88. 

Enfin dernier malheur de l'homme : les passions qu'il porte en lui-même 
comme un serpent dans son sein : « La philosophie profane qui a vu les 
effets d'une cause qu'elle ignorait, en a cherché inutilement les remédes. 
Elle s'est moquée de ceux qui voulaient détruire les passions?? connais- 


50. L'homme criminel, p. 816 sv. Citation de Sénèque : Utilis erat in tanta audacia scelerum 
aliquid esse, adversus quod nemo sibi satis potens videretur. Ad conterendos itaque eos, quibus 
innocentia nist metu non placet, posuere super caput vindicem et quidem armatum. (Quaestiones 
naturales, II, 42, éd. cit., p. 427). 

5r. Citation de Sénèque : Suas ista causas habent, nec ex imperio veniunt sedi ex quibusdam 
vitiis, ut corpora nostra, turbantur (Ibid., VI, 3, éd. cit., p. 484). 

52. L'homme criminel, p. 798. 

53. Ibid., p. 797. 

54. Citation de Sénéque : Lex est, non pana perire. La référence précise n'est pas donnée- 

55. Citation de Sénèque : Jam nihil est berpetuum, pauca diuturna sunt; aliud alio modo 
fragile est : rerum exitus variantur : ceterum quidquid capit et desinit (Consolatio ad Polybium, 
XX, éd. cit., p. 85). 

56. Citation de Sénèque : Tolle istam pompam, sub qua lates, et stultos territas : mors est 
quam nuper servus meus, quam ancilla contempsit (Epistule XXIV, éd. cit., p. 569). 

57. Citation de Sénèque : Mors contemni debel magis quam solet : multa enim de illa credimus : 
multorum. ingeniis certatum. est ad augendam eius infamiam (Epistule LRXXII, éd. cit.) 
p. 702-703). 

58. L'homme criminel, p. 526-330. 

59. Allusion à l'apathie stoicienne. 
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sant bien qu’elles étaient naturelles à l'homme. ‘Elle inventa quelques 
vertus pour les conduire et se formant une continence pour modérer 
les plaisirs, une force pour combattre les douleurs, une prudence pour 
régler les accidents, une justice pour terminer les differends de l’äme et 
du corps, elle crut avoir apaisé leurs désordres et fait revivre l'innocence 
dans le monde®. Mais comme elle eût remarqué la faiblesse de ces vertus, 
le désespoir (c'est de Sénéque qu'il s'agit) l'obligea de mettre les armes 
aux mains des mutins, de réprimer une passion par une autre et d'opposer 
l'espérance à la crainte, la colére.à la lacheté et la tristesse à la joie®!. Elle. 
accrut ainsi le nombre des rebelles et elle affaiblit l'autorité de la raison 
en voulant la rétablir ». 

Ainsi s'avére sur tous les points l'échec du stoicisme ; il a ignoré le 
plan divin. 


II. — L'UTILISATION DES STOICIENS 


On pourrait s'étonner aprés cet exposé que Senault trouve le moyen 
d'utiliser Sénéque et les stoiciens. Pour dissiper ce légitime étonnement 
il convient d'exposer la pensée de l'oratorien sur le brillant adversaire 
de Pélage et des pélagiens. 

Disons de suite que l'augustinisme de l'oratorien J. F. Senault n'a rien 
de systématique, ni d'étroit. Il reconnait que l'autorité du Docteur de la 
Grâce, n'est, ni ne saurait être absolue et il s'appuie sur lui? pour rap- 
peler que liberté est laissée aux théologiens en matiére non définie par 
les canons des conciles83. Il souligne que la pensée augustinienne a évolué 
et qu'on peut trouver, dans les écrits qui datent d'avant la querelle péla- 
gienne, de nombreux textes qui autorisent sinon le molinisme, du moins 
un congruisme qui l'approche9*. Enfin saint Augustin est un esprit large, 
qui tantót consacre « toutes ses veiles » au secours « qui l'a retiré 
du péché® », tantôt « songe plutôt à conserver la liberté de l'homme*$ », 


60. Allusion à l'éthique aristotélicienne. 

61. L'homme criminel, p. 454. Citation de Sénèque : Affectus tam mali ministri sunt quam 
duces, quos nunquam ratio comprimere possit, nisi pares illis similesque opposuerit ut we metum 
inerti@ iram, timori cupiditatem (De ira, I, 9, éd. cit. p. 7). 

62. Cf. S. AUGUSTIN, Epistula 119 ad Januarium : Ecclesia Dei inter multam paleam mul- 
taque zizania confinia, multa tolerat : et tamen que sunt contra fidem vel bonam vitam non appro. 
bat, nec tacet, nec facit (Patrologie latine MIGNE, t. XXXIII, Epistula LV, cap. XIX, col. 221-222) 

63. L'homme chrétien, p. 322-323. 

64. Ibid., p. 362 : « Comme ce grand docteur a combattu tous les hérétiques de son 
siécle, qu'il a eu prise avec les manichéens et les donatistes, il a changé de batteries selon 
qu'il a changé d'ennemis, et il semble avoir employé d'autres principes contre les manichéens 
que contre les pélagiens ». 

65. Cf. S. AUGUSTIN, De correptione et gratia, cap. XIV ; Sic enim velle et nolle in volentis 
aut nolentis est potestate, ui divinam voluntatem non impediat nec superet potestatem. (Patrologie 
latine, MIGNE, t. XLIV, col. 942). 

66. Cf. Idem, Sermo 4 de verbis apostoli : Suavis es, Domine, et in tua suavitate doces me 
Tunc disco ut faciam, si im suavitate tua doceas me (Patrologie latine, MIGNE, Sermo CLIII, 


t. XXXVIII, col. 830). 
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tantot « marche au mitieu de ces deux extrémités®’, faisant ainsi naître 
trois opinions qui le reconnaissent pour maitre et se vantent de suivre ses 
sentiments®’, Mis à l'aise par ces trois considérations, l'oratorien formule, 
non pas certes explicitement, mais d'une façon suffisamment claire, deux 
principes qui lui permettent d'utiliser dans ses écrits les auteurs paiens 
en général, et Sénéque en particulier. : 


Premier principe: Pour J.-F. Senault la corruption de la nature humaine 
et le régne de la concupiscence ne sont pas tels que toutes les pensées des 
anciens soient fausses et qu'elles ne puissent servir à l'illustration de la 
doctrine chrétienne. « La raison, écrit-il, sans l'assurance de la Foi est 
assez puissante pour nous faire comprendre que l'homme est l'image de 
Dieu, qu'il est son lieutenant sur terre, que toutes les créatures lui doivent 
l'hommage et qu'il doit régner dans le monde comme un ange visible ou 
comme un dieu mortel® ». Notre augustinien déclare tenir le juste milieu 
entre deux erreurs contraires, l'une, le manichéisme qui met un principe 
mauvais en toutes choses, l'autre, le stoicisme qui excuse les désordres 
par la bonté de la nature”®. Entre les deux, il soutient sans doute que 
láme huinaine oublie le souverain bien pour s'attacher à sa peinture ; 
mais aussi qu'elle sait, sans maitre, qu'il n'y a qu'un Dieu ; elle conserve 
cette créance méme au milieu de la superstition ; elle est chrétienne sur 
ce point, méme quand elle est infidéle ; pendant qu'elle donne de l'encens 
à Saturne, à Jupiter, sa conscience lui persuade son véritable créateur et 
lui fait mettre sa confiance en celui qui voit toutes choses ; l'homme méme 
paien présage son malheur avant d'en avoir la connaissance, il prophé- 
tise avant qu'il raisonne et il annonce par ses larmes que la terre n'est 
qu'un séjour ott régne la douleur. Enfin le pécheur aime Dieu bien qu'il 
l'offense ; tous les attachements qu'il a pour les choses périssables sont 
des restes de son inclination naturelle vers son Maitre, et parce que cha- 
que créature est une image de son Créateur, il ne peut les voir sans quel- 
que transport d'estime et d’amour”!. Tout cela, quoique restreint, et 
non sans mélange d'erreur, laisse un ample champ de vérités premiéres 
qu'il est loisible de retrouver chez les philosophes de l'antiquité paienne. 


67. Cf. Idem, Liber de spiritu et littera, cap. XXIX ; Confugiat ad misericordiam Dei : ut det 
quod iubet, atque inspirata gratiæ suavitate per spiritum. sanctum, faciat plus delectare quod 
precepit, quam delectat quod impedit (Patrologie latine, Migne, t. XLIV, col. 233). 

68. L'homme chrétien, p. 358-359. 

69. L'homme criminel, p. 8-9. 
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71. Ibid., p. 110-111. Citation de Tertullien-: De testimonio anime, cap. n, I, v : Nam 
te quoque palam et tota libertate qua non licet nobis ita audimus pronuntiare quod Deus dederit 
et si Deus voluerit, ea voce ad quem significas et omnem illi confiteris potestatem ad cuius spec- 
las voluntatem, simul et ceteros negas esse deos, dum suis vocabulis nuncupas Saturnum, Jovem 
Martem et Minervam... Senti igitur tuum perditorem et licet soli illum noverint Christiant, ium 
lamen eum nosti dum odisti... Senti animam que sentias efficit : recogita in presagiis vatem, in 
omnibus auguram, in eventibus prospicem. (Patrologie latine Migne, t. I, col. 611, 613, 616.) 
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Deuxiéme principe : la concupiscence n'est pas tellement puissante fi: 
qu'elle commande tous les actes humains, là où la gráce ne commande pas. 
Il n'est pas vrai de dire que toutes les actions des infidéles sont des péchés, 
et le concile de Trente a condamné une telle doctrine??. Il est vrai seule- 
ment de dire que celles-là seulement sont péchés qui sont commises sous 
l'influence de l'amour propre et bien qu'elles soient de beaucoup les plus 
nombreuses, elles ne constituent pas la totalité?, De plus, il reste aux 
paiens quelques secours qui les engage à la pratique des vertus véritables, 
car le Fils de Dieu est mort pour tous les hommes”, et, selon le sentiment 
de saint Augustin”, les glorieuses actions des héros antiques peuvent 
étre le prix du sang de cette victime innocente. Enfin quand méme la 
vertu des infidéles serait fausse, cela n'empéche pas qu'ils n'aient quelque 
assistance du Ciel pour discerner le bien du mal et leur óter cette excuse. 
C'est peut-être ce que veut dire saint Augustin”, quand il reconnaît que 
Dieu n'a óté à personne le moyen de chercher la vérité et que le pouvoir 
de la trouver est commun à tous les hommes. Saint Thomas, le plus fidéle 
interpréte et le plus savant disciple de saint Augustin a été dansce senti- 
ment?” et n'a pas cru s'éloigner de son Maitre. Le Maitre lui-même ; 
expliquant ce difficile passage, où le Christ assure que ceux de Tyr et de 
Sidon se fussent convertis à la vue des miracles messianiques”8, avoue?? 
que les Tyriens n'étaient ni si aveugles, ni si endurcis que les Juifs et 
qu'ils avaient un avantage qui, tenant de la nature et de la gráce, les 
préparait à la Foi. 

Ainsi tant du point de vue de la raison que du cceur, les infidéles n'é- 
taient pas tellement abandonnés de Dieu qu'on ne puisse trouver chez 
eux des illustrations ou des confirmations des dogmes chrétiens. 


72. Concile de Trente, Sess. 6, can. 7 : Pronuntiat anathema in eos qui dicunt, opera omnia 
que ante iustificationem. fiunt, quacumque ratione facta sint, vera esse peccata. Cf. L'homme 
chrétien, p. 396. È 

73. L'homme criminel, p. 246. : 

74. I Timothée, IV, 10 : Qui est salvator omnium hominum, maxime fidelium. 

75. De spiritu et littera, XXVII ; Secundum iustitie regulam non solum vituperare possumus, 
verum eliam merito recteque laudamus : quamquam si discutiatur quo fine fiant, vix inveniuntur 
qua iustitie debitam laudem defensionemque mereantur. (Patrologie latine Migne, t. XLIV, 
col. 230.) 

76. De libero arbitrio, III, 19 : Nulli enim hominum ablatum est scire utiliter quaerere. Non 
tibi deputatur ad culpam quod invitus ignoras, sed quod negligis querere quod ignoras. (Patrologie 
latine Migne, t. XXXII, col. 1297). Nous donnons le texte tel qu'il est publié par J.-F. Senault. 

77. J.-F. Senault ne donne ni la référence ni le texte de S. Thomas. 

78. S. Mátthieu, XI, 21; S. Luc, X, 13. A ia i Y 

79. S. AUGUSTIN, De dono perseverantie, XIV ; Ex quo apparet habere quosdam in tipso ingenio 
divinum quoddam naturaliter munus intelligentie quo moveantur ad fidem, si congrua suis men- 
tibus vel audiant verba, vel signa conspiciant... Non erant ergo sic excacati nec sic induratum 
cor Tyriorum et Sydoniorum ; quoniam credidissent, si qualia viderunt isti, signa vidissent. 
(Patrologie latine, Migne, t. XLV, col. IOI4.) ; 

8o. L'homme chrétien, Traité IV, De la grace du chrétien, Discours VIII, que la grace efficace p 
ne détruit point la gráce suffisante, p. 391-407. [SA 
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Ces textes portant principalement?! sur quatre points : 


1° La misére de l'homme, 

29 La grandeur de la vertu, 

39 L'explication de la gráce par la nature. 

4° L’illustration de certains thèmes augustiniens. 


Dans L'Homme criminel J.F. Senault ne tend à rien de moins qu'à 
démolir l'optimisme néfaste du pécheur et à forcer les hommes à confesser 
le péché originel comme seule explication rationnelle de nos maux. Dans 
ce but il utilisera les auteurs paiens, voyant dans leurs aveux comme un 
magnifique argument en sa faveur : « Parmi tant d'impiétés et de blas- 
phémes, écrit-il, que l'orgueil tirait de leur bouche, ils ne laissaient pas 
quelques fois de trahir leur cause et de confesser publiquement leur misère : 
car la nature les forgait d'avouer que les crimes s'apprennent sans maitre, 
que nous naissons déréglés et que nous avons de bien plus puissantes 
inclinations pour le crime que pour la vertu*? ». Entre ces profanes, Senéque 
tient une place de choix. Orgueilleux comme il est, il déclare que nous ne 
connaissons pas les avantages que la nature nous a donnés83; mais pressé 
par sa conscience il avoue que la vertu nous est étrangère et que le vice 
nous est naturel®4, que les premiers hommes avaient en eux les principes 
de tous les crimes85 et dans sa Thébaide il reconnait par la bouche d'CEdipe 
que la mort a précédé la naissance et que le péché a devancé la raison, 
Tout contraint qu'il soit, cet aveu est enregistré avec grand soin®”. Il est 
trop précieux pour qu'un augustinien ne souligne pas cette défaite d'un 
stoicien. 

De fait, pour J.-F. Senault, Senéque est le grand témoin de l'humaine 
misére. Sans doute il n'a pas vu l'origine de nos maux. Sans doute il les 
attribue à des causes naturelles. Mais tout de méme il les dépeint, et ses 
descriptions peuvent illustrer merveilleusement les théses chrétiennes. 
Il suffit d'y glisser l'expression « péché originel » pour leur donner une 
saveur totalement étrangére à la pensée du stoicien, mais non à celle de 


81. Les textes utilisés sont trop nombreux (nous en avons compté 167 dans L'homme cri- 
minel et 80 dans L'homme chrétien) pour être rapportés ici ; nous avons laissé de côté les lieux 
communs et les descriptions psychologiques pour prendre les plus typiques et c'est pourquoi 
nous avons pu les grouper si facilement et si clairement, 

82. L'homme criminel, Préface. Cf. ibid., p. 101-102. 

83. Citation de Sénèque : Nulli nos vitio natura conciliat, non illa integros ac liberos genuit 
(Epitre XCIV, éd. cit., p. 767). 1 

84. Citation de Sénèque : Cito nequitia subrepit : virtus difficilis inventu (Questiones naturales, 
ILI, 30;/6d;. Cit, D. 455). 

85. Citation de Sénéque : Quid ergo ? Ignorantia rerum innocentes evant : multum autem 
interest utrum peccare aliquis nolit an nesciat (Epître XC, éd. cit., p. 746). 

86. Citation de Sénèque : Infanti quoque decreta mors est. Fata quis tam tristia sortitus 
unquam ? Videram nondum diem et iam timebar. Mors me antecessit ; aliquis intra viscera 
materna lethum precocis fati tulit, sed numquid et peccavit ? (référence imprécise ; Seneca in 
T hebaáde). 

87. L'homme criminel, p. 14-17. 
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l'oratorien. Sénèque est là qu'il s'agisse de l'orage et de ses merveillesss, 


des déluges et des tremblements de terre??, des monstres et des poissons®, 


Avec lui nous constatons que le soleil a perdu de sa vertu?!, les créatures 
quelqu'une de leurs perfections?? qu'elles sont les objets de notre culte?? 
et les causes de nos tourments®. Nous allons plus avant et nous voyons 
toujours en la méme paienne compagnie que les constructions??, les 
divertissements®, les vétements?", les richesses?? et les honneurs? sont des 


88. Ibid., p. 813-833 citation de Sénéque : Non maximum ex periculis, sed speciosissimum 
fulmen est i Otucestiones naturales, II, éd. cit., p. 433). 

89. Ibid., p. 797-912 ; citation de Sénéque : Quid tibi, non dico auxilii sed solatii ubi timor 
fugam perdit ?e. Nullum malum sine effugio est; numquam fulmina populos percusserunt : 
pesvilens celum exhausit urbes, non abstulit... Hoc malum latissime patet ; non enim familias 
aut urbes singulas haurit, sed regiones totas regionesque subvertit... Omnes sub eadem lege iacent. 
Nihil ita ut immobile esset natura concipit ; alia aliis temporibus cadunt... Circuit fatum et si 
quid diu præteriit, repetit ; quedam rarius sollicitat, quedam sepius, nihil immune esse et inno- 
xium sinit... Nego quidquam esse quietis æternæ quod perire potest et perdere ...Non est tanto 
malo una causa, sed omnis ratio consentit et simul imbres cadunt, flumina increscunt, maria 
sedibus suis excita percurrunt et omnia uno agmine ad exitum humani generis incumbunt ...Jam 
omnia que prospici possunt, aquis obsidentur ; omnis tumulus ex profundis latet et immensa 
ubique altitudo est : tantum in summis montibus jugis vada sunt... Editissimis quibusque mon- 
tibus adherebant reliquie generis humani, quibus in extrema perductis, hoc solatium fuit, quod 


“transierunt in stuporem metus (Questiones naturales, VI, 1, ITI, 27, éd. cit., p. 480-483, 449-452). 


9o. L'homme criminel, p. 834-949 ; citations de Sénèque : Cuti itaque vita tormentum est ? 
Nihil invenies tam manifeste utilitatis quod non in contrarium transferat culpa (Questiones 
naturales, V, 18, éd. cit., p. 480 : il s’agit ici non des poisons mais des vents) ; Adde venenis 
“e non istis minus metuenda (référence imprécise : Seneca in Medea). 

. L'homme criminel, p. 740 ; citation de Sénéque : Sol spectatorem non habet, nisi cum 
es. Nemo observat lunam nisi luctantem (Questiones naturales, VII x, éd. cit., p. 502). 

92. Ibid., p. 728 ; citation de Sénéque : Non vides ut fluctus in littorata, quam exiturus in currata ? 
Non vides ut æstuans fines suos transeat et in possessionem. terrarum mare inducat ? Non vides 
ut illi perpetua cum claustris suis pugna sit ? (Questiones naturales, III, 30, éd. cit., p. 454). 

93. Ibid., p. 757-764; citations de Sénéque : Quidquid in nobis tui mortale fuerat, ignis 
iniectus tulit, Eu celo pars data est, flammis tua (référence imprécise : Seneca in Hercule 
Oeteo). 

94. Ibid., p. 765-782 ; citations de Sénèque : Inventa sunt specula, ut homo ipse se nosceret. 
Multa ex hoc consecuta, primo notitia sui, deinde et ad quedam consilia... Discebat in speculo 
formosus, ut vitaret infamiam, deformis ut redimeret virtutibus quidquid corpori deesset, iuvenis 
ut fortia auderet, senex ut de morte aliquid cogitaret (Qua@stiones naturales, I, 17, éd. cit., p. 409) ; 
Prosunt tibi etiam immerito, euntque sidera tua causa ; etiam maior illis alia ac prior causa est 
(De beneficiis, VI, 22, éd. cit., p. 234). 

95. L'homme criminel, p. 672-681 ; citations de Sénéque : Ager uni domino ; qui populum 
cepit, angustus est et est fundus quod aliquando imperium vocabatur (Epitre LXXXIX, edo cits, 
p. 737); Non vivunt contra naturam, qui pomaria in summis turribus semunt, quorum silva 
in tectis domorum ac fastigiis mutant, unde ortis radicibus, quo improbe cacumina egissent ? 
(Epitre CXXII, éd. cit., p. 861) ; Quid prosunt multa cubicula ? In uno tacetis ; non est vestrum 
ubicumque non estis (Epitre LXXXIX, éd. cit:, p. 738) ; Quid enim inm rade manus mortales 
fecerint ? Septem illa miracula et st qua his nta mirabiliora sequentium. annorum extraxit 
ambitio, aliquando solo equata visentur (Consolatio ad Polybium, éd. cit., p. 85). 

96. L'homme criminel, p. 682-701 ; citations de Sénéque : Honestius, inquis, impensas in 
corinthic pictasque tabulas quam vestes pretiosas effuderim. Vitiosum est ubique quod nimium 
est (De tranquillitate animi, IX, éd. cit., p. 319) ; Tam difficile inter philosophos quam inter horo- 
logia convenire (citation sans TTA précise) ; Desinit esse remedio locus, ubi que fuerunt 
vitia, mores sunt (Epître XXXIX, éd. cit., p. 591-592); Nemo se iudicat quidquam debere, 
qui tempus accepit : cum interim hoc unum est, quod ne gratus quidem potest reddere (Epître I, 
éd. cit., p. 525) ; Non ideo vitia in usum recipienda sunt, cum aliquando aliquid boni effecerunt. 
Nam et febres quedam genere valetudinis levant, nec ideo non ex toto illis caruisse melius est. 
Abominandum est genus remedii, sanitatem. debere morbo (De ira, I, 12, éd. cit., p. 9). 
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preuves de notre déchéance et de réelles occasions de souffrir : il nous faut 
craindre ce que nous désirons et désirer ce que nous craignons!®. Consi- 
dérons l'homme lui-même et tout d'abord son enveloppe charnelle : les 
misères physiques!?! l'infidélité des sens!, la cruauté des passions’, 
la fragilité de la santé!4, la vanité de la beauté!*5, la brièveté de la vie, 


97. L'homme criminel, p. 641-665 ; citations de Sénéque : In homine laudandum quod ipsius 
est ; vestem formosam habet et domum pulchram ; nihil horum in ipso est, sed circa ipsum ; lauda 
in ipso quod nec eripi nec dari potest (Epitre XLI, éd. cit., p. 595) ; Quid est homo ? Imbecillum 
corpus et fragile, nudum suapte natura inerme, aliena opis indigens, ad omnem fortune contu- 
meliam proiectum, cuiuslibet fere pabulum et victima (Consolatio ad Martiam, XI, éd. cit., 
p. 109); Periere mores, ius, decus, pietas, fides et qui redire nescit, ut periit, pudor (référence 
imprécise : Seneca in Agamemnone). 

98. L'homme criminel, p. 616-646 ; citations de Sénéque : Multis parasse divitias non finis 
miseriarum sed mutatio. Non hoc miror ; non est enim in rebus vitium sed in ipso animo. Illud 
quod paupertatem gravem fecerat, et divitias graves facit (Epitre XVII, éd. cit., p. 554) ; Inflant 
animos diviti ; superbiam pariunt ; invidiam contrahunt et eo usque mentem alienant ut fama 
pecunie etiam nocitura nos delectet (Epitre LXXXVII, éd. cit., p. 725) ; Si vis vacare animo, 
aut pauper sis oportet, aut pauperi similis (Epitre XVII, éd. cit., p. 553). 

99. L'homme criminel, p. 564-600 ; citations de Sénéque : Nulli preclara est virtus ; omnibus 
patet ; omnes admittit; omnes invitat ingenuos, libertinos, servos, reges et exules ; non eligit 
domum nec censum ; nudo homine contenta est (De beneficiis, III, 18, éd. cit., p. 174) ; Non 
est quod credas quemquam fieri aliena felicitate infelicem (Epître XCIV, éd. cit., p. 769) ; Omnium 
domos illius vigilia defendit ; omnium vacationem illius occupatio ; omnium delicias illius indus- 
tria ; ex quo se regno dedicavit, sibi eripuit (Consolatio ab Polybium, XXVI, éd. cit., p. 89); 
Multa regi non licet, que humillimis et in angusto iacentibus licent. Magna servitus est magna 
fortuna (Ibid., éd. cit., p. 89). 

100, L'homme criminel, p. 551-563 ; citations de Sénéque : Cupiditati nihil satis est ; nature 
satis est etiam parum (Consolatio ad. Helviam, XI, éd. cit., p. 75) ; Pleraque gaudia adeo non sunt 
gaudia et sape initia sint future tristitie (Epitre LIX, éd. cit., p. 629) ; Nos a venturo torqueamur 
et preterito : multa bona nostra nobis nocent ; timoris tormentum memoria reducit, providentia 
anticipat : nemo tantum præsentibus miser est (Epitre V, éd. cit., p. 53x). 

101. L'homme criminel, p. 419-430 ; citation de Sénéque : Corpus hoc animi pondus ac pena 
est ; premente illo urgetur ; in vinculis est, nisi accessit philosophia... Non aliter aspicio corpus 
quam ut vinculum aliquod libertati mee circumdatum (Epitre LXV, éd. cit., p. 640) ; Omnes 
iste artes, quibus aut excitatur civitas, aut strepit, corporis negotium gerunt : cui omnia olim 
tanquam servo prestabantur, nunc tanquam domino parantur (Epitre XC, éd. cit., p. 741-742). 

102. L'homme criminel, p. 441 ; citation de Sénèque : Irritamenta sunt vitiorum ocwii ; duces 
scelerum ; huic adulterium oculi ministrant, huic domum quam complicat (référence imprécise). 

103. Ibid., p. 445-457 ; citations de Sénéque : Quemadmodum rationi nullum animal obtem- 
berat, si ferum sit ; natura enim illorum est suadenti ; ita non sequuntur affectus, non audiunt 
quantulicumque sint (Epître LXXXV, éd. cit., p. 712) ; Misericordia non causam sed fortunam 
spectat ; lacrimis nocentissimorum moveretur, que, si liceret, carcerem effringeret (De clementia II, 
5, éd. cit., p. 350) ; Plures pudore beccandi quam bona voluntate prohibitis abstinent (Citation 
imprécise) ; Hoc vero quid aliud quis dixerit quam insaniam, circumferre pericula el irruere in 
ignotos, iratum sine iniuria, occurrentem, devastantem et ferarum more occidere quem non oderis ? 
(Questiones naturales, V, 18, éd. cit., p. 479). 

104. L'homme criminel, p. 468, 469 ; citations de Sénéque : Invenit nobis Deus remedia peri- 
culis peiora (référence imprécise : Seneca in Medea) ; Abominandum est genus remedii sanitaiem 
debere morbo (De ira, I, 12, éd. cit., p. 9); Omne pene genus remedii loco Deus admovet (Ibid., 
D 16,:605 015. eer ES 

105. L'homme criminel, p. 479, 482 ; citations de Sénèque : Momento rapitur, nullaque non 
dies formosum corporis spolium abstulit (reference imprécise : Seneca in Hippolyte) ; Languescunt 
folio pallido et grate capiti deficiunt rose, ut fulgur teneris qui vadiat rvsis (ibid). 

106. L'homme criminel, p. 495-511 ; citations de Sénéque : Homo precarii spiritus et male 
herentis, frigoris, @stus, laboris impatiens, alimenta metuens sua, quorum modo inopia, modo 
copia rumpitur. Odor illi, sapor et cibus et sine quibus vivere non potest, mortifera sunt (Consolatio 
ad Martium, XI, éd. cit., p. 109 ; en se reportant à l'édition citée, il est aisé de voir comment 
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la mort!?", et le sommeil!® sont là pour nous rappeler avec le concours 
de Sénéque que nous sommes nés misérables. Allons plus avant et péné- 
trons jusqu'à l’äme. Sénéque est encore là pour nous montrer les faiblesses 
de l'esprit humain!°9, de la mémoire, de la conscience!!!, de la volonté!2. 


J.-F. Senault « arrange » ses textes, à moins qu'il ne les ait pris dans un recueil qui les avait 
déjà « arrangés ») ; Quotidie morimur ; aliqua pars vite demitur, et tunc quoque cum crescamur, 
vita. decrescit. Hunc ipsum quem agimus diem, morte dividimus (Epitre XXIV, p. 570) ; Incre- 
menta ipsa, si bene computes, damna sunt (Consolatio ad Martiam, XX, éd. cit., p. 119) ; Infan- 
tiam amisimus ; deinde pueritiam, deinde adulescentiam : quidquid transit temporis, periit (Epître 
XXIV, éd. cit., p .570) ; Punctum est quod vivimus et adhuc puncto minus, sed hoc minimum 
specie quadam longioris spatii dividit ; aliud enim ex hoc infantiam fecit, aliud adulescentiam, 
aliud senectutem In quam angusto quot gradus posuit ? (Epître XLIX, éd. cit., p. 607) ; O quam 
ridiculi sunt mortalium termini. Ultra Istrum Dacus non exeat, Parthis obstet Euphrates, Rhenus 
Germanic modum faciat, Pireneus Gallias et Hispaniam dividat (Questiones naturales, I, Pre- 
Jatium, éd. cit., p. 390) ; Si quis formicis det intellectum hominis, nonne et ille unam aream in 
multas provincias divident ? (Ibid., éd. cit., p. 391) ; Nemo invenitur qui pecuniam suam divi- 
dere velit : vilam unusquisque suam multis distribuit (De brevitate vite, III, éd. cit., p. 283) ; 
Simul ad iacturam temporis ventum est ; profusi sumus in eo cuius unius honesta avaritia est 
(Ibid.). 

107. L’homme criminel, p. 512-537; Citations de Sénéque : Didicitque Achilles et Diis natos 
mori (référence imprécise : Seneca in Troade) ; Quere a sene ubi pueritia, ubi infantia, ubi 
anni, ubi menses ? Heu periere... Ut facilius obrepat mors, sub ipso nomine vite latet ; agunt 
opus suum fata ; nobis sensum nostræ necis auferunt (Consolatio ad Martiam, XX, éd. cit., p. 119) ; 
Ergo tu in tantis erroribus es, ui existimes Deos mortium signa premittere et quidquam in terris 
am magnum esse, quod perire mundus sciat ? (Questiones naturales, I, 1, éd. cit., p. 392) ; 
Non morieris quia cgrotas, sed quia vivis (Epitre LXXVIII ‚ed. cit., p. 686) ; O te dementem 
et oblitum fragilitatis tue, si tunc mortem times cum tonat (Questiones naturales, II, 69, éd. cit., 
p. 433) ; Hec omnia elementa quibus mundus administratur, tam cause vivendi sunt quam vie 
mortis (Epître CXVII, éd. cit., p. 845). È 

108. L’homme criminel, p. 538-550 ; citations de Sénéque : Stultum est somno delectari, mortem 
horrere, cum somnus sit mortis assiduus imitator (la référence précise à Sénèque n'est pas donnée) ; 
Lucis requies noctisque comes, qui par Regi famuloque venis, placidus fessum lenisque foves, 
pavidum lethi genus humanum cogis longam discere mortem (référence imprécise : Seneca in 
Hercule furente). 

109. L'homme criminel, p. 138-152 ; citations de Sénéque : Non magna sed nova miramur 
(Questiones naturales, VII, I, éd. cit., p. 503); Nam sive graeci poete credimus, aliquando et 
insanire iucundum est ; sive Platoni : frustra poeticas fores compos sui pepulit, sive Aristoteli : 
nullum magnum ingenium sine mixtura dementia fuit. Non potest grande aliquid et supra ceteros 


‚ loqui nisi mota mens. Cum vulgaria et solita contempsit instinctuque sacro surrexit excelsior, 


tunc demum aliquid cecinit grandius ore mortali (De tranquillitate animi, XV, éd. cit., p. 328) ; 
Maxima est enim facie iniuria pena fecisse : nam quisquam gravius afficitur qui ad supplicium 
penitentie ducitur (De ira, III, 26, éd. cit., p. 55). 

110. L'homme criminel, p. 179-191 ; citations de Sénèque. : Consilium futuri ex preterito 
venit (Epître LXXXIII, éd. cit., p. 705); Presentia bona nondum tota in solido sunt : potest 
illa casus aliquis accidere, futura pendent et incerta sunt : quod preterit inter tuia sepositum 
est (De beneficiis, III, 4, éd. cit., p. 167) ; Ingratissimus omnium qui oblitus ; nusquam enim 
gratus fieri potest, cui totum beneficium elapsum est (Ibid., III, x, éd. cit., p. 166) ; Etiamsi multum 
superesset ctatis, parce iam dispensandum erat ut sufficeret necessariis : nunc que dementia, 


supervacua discere in tanta temporis egestate ? (Epitre XLVIII, éd. cit., p. 606). 


irr. L'homme criminel, p. 192-203 ; citations de Sénèque : Si honesta sunt que facis, omnes 
sciant; si turpia, quid refert neminem scire, cum tu scias ? O te miserum, si hunc contemnas 
testem (Epitre XLIII, éd. cit., p. 597) ; Mala etiam conscientia in solitudine anxia est et sollicita 
(Ibid.) ; Male de nobis actum est, quod multa scelera legem et iudicem effugiunt, nisi in locum 
iudicis timor cederet (Epître XCVII, éd. cit., p. 785) ; Nec ullum scelus, licet illud fortuna. exornet 
muneribus, licet tueatur ac vindicet, impunitum est, quoniam sceleris im scelere supplicium est 
(Ibid.) ; Prosperum ac felix scelus virtus vocatur (référence imprécise à Sénéque le tragique). 

17 
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Il est là pour nous prouver que l'amitié est intéressée!?, que la science 
est incertaine! et que l'éloquence est ennemie de la vérité, de la religion, 
de la raison". 

Mais si Sénéque est là, saint Augustin partout l'accompagne. Si Sénéque 
est un fidéle témoin, saint Augustin est son interpréte. Par lui, sur toute 
cette misére plane l'ombre du premier homme. Par lui, nous rencontrons 
presqu'à chaque ligne le péché originel!!$, 


Nous rencontrons aussi la vertu et, avec la vertu, l'auteur des Lettres 
à Lucilius. Sans doute, celui-ci a eu tort de faire de l'humaine raison la 


112. L'homme criminel, p. 218-244 ; citations de Sénèque : Torquet se ingratus et macerat : 
odit que accipit quia redditurus est et extenuat ; iniurias vero dilatat atque auget. Quid autem 
eo miserius cui beneficia excidunt, herent iniuria (Epitre LXXXI, éd. cit., p. 698) ; Sibi servire 
gravissima servitus est (Questiones naturales, III, Préface, éd. cit., p. 436) ; Repente fit malus. 
Nemo est casu bonus. Discenda est virtus (Epitre CX XIII, éd. cit., p. 865) ; Desinit esse remedio 
locus, ubi que fuerunt vitia, mores sunt. Recti apud nos locum tenet error ubi publicus factus est 
(Epître XXIX, éd. cit., p. 591). ; 

113. L'homme criminel, p. 366 ; citation de Sénéque : Sive torqueri lacrimis nunquam desi- 
nentibus amicus tuus cupit, indignum hoc affectu tuo est, sive non vult, dolorem inutilem dimitte, 
nec impius amicus sic sublevari debet, nec pius si velit (Consolatio ad Polybium, XXIV, éd. 
cit; p. 88): 

114. L'homme criminel, p. 368-384 ; citations de Sénèque : Philosophorum alii mihi non 
profuturam scientiam tradunt, alii spem omnis scienti eripiunt, alii non praeferunt lumen per 
quod acies dirigatur ad verum, alii mihi oculos effodiunt (Epitre LLX XXVIII, éd. cit., p. 734) ; 
Si Protagore credo, nihil in rerum natura est, nisi esse dubium ; si Nausiphani hoc unum est 
certum nihil esse certi ; si Parmenidi, nihil est preter unum ; si Zenoni ne unum quidem. Tota 
rerum natura umbra est aut inanis, aut fallax (ibid.) ; Vis scire quid scientia promittat generi 
humano ? Consilium. Alium mors vorat, alium paupertas urit, alium divitie, vel aliene, vel 
suc torquent ; hunc homines male habent ; illum dii ; quid mihi lusoria promittis ? Non est iocandi 
locus : ad miseros vocatus es (Epitre XLVIII, éd. cit., p. 605) ; Doces me quomodo voces consonent ; 
fac potius quomodo animus meus secum consonet. Metiri me docet latifundia ; potius doceat quan- 
tum homini satis est. Numerare me docet arithmetica et avaritie accommodare digitos ; potius 
doceat nihil ad rem pertinere istas computationes (Epitre LX XXVIII, éd. cit., p. 728) ; Scis 
pro patria pugnandum ; dissuadebit timor ; scis -bro amicis desudandum esse, sed delici@ veta- 
bunt. Nihil ergo proderit dare precepta, nisi prius amoveris obstantie preceptis (Epitre XCV, 
éd; Cit., sp, 776): 

irs. L'homme criminel, p. 385-402 ; citations de Sénéque : Magna vis est veritatis, quc 
contra omnium ingenia calliditatem, solertiam, contra fictas hominum insidias facile se per ipsam 
defendit (La référence précise à Sénéque n'est pas donnée) ; In hoc omni hyperbole extenditur 
ut ad verum mendacio veniat ; ilaque qui dixit : qui candore nives anteiret, qui cursibus auras, 
quod non poterat fieri dixit ut crederetur quantum plurimum posset. Nunquam tantum sperat 
hyperbole, quantum audet, sed incredibiliter affirmat ut ad credibilia perveniat (De beneficiis, 
VII, 23, éd. cit., p. 258-259) ; Cum affectus repercussit affectum : aut metus, aut cupiditas ali- 
quando imperavit, non rationis tunc beneficio quievit, sed affectuum infida et mala pace (De ira, 
I, 8, éd. cit., p. 6-7). 

116. Cf, L'homme criminel, Que les habits sont les marques du péché, p. 641-653 ; que la honte 
qui accompagne noire nudité est une peine de notre offense, p. 654-665 ; citations de saint Augustin : 
Homo nudus in Paradiso indumentum gratie habebat quando membra eius voluntati non repu- 
gnabant... Proinde confusi in obedientia carnis tanquam pena teste inobedientiæ sue consuerunt 
folia fici... Extitit in motu corporis quedam impudens novitas unde esset indecens novitas el fecit 
attentos reddiditque confusos (De civitate Dei, IV, 17, Patrologie latine Migne, t. XLI, col. 425- 
426) ; pour Sénéque cf. supra note (96) ; L'homme criminel, Que la pauvreté est glorieuse depuis 
la perte de Vinnocence, p. 628-646 ; citation de saint Augustin : Illa est peccati pena iustissima 
quisque illud quo bene uti noluit, amittat (De libero arbitrio, III, 18, Patrologie latine Migne, 
t. XX XII, col, 1296) ; pour Sénèque cf. supra note (97). Nous pourrions facilement multiplier 
ces rapprochements. 


TO YI 
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loi supréme et de l'ériger en idole, mais il n'a pas eu tort de voir en elle 
le propre de l'homme, qu'elle distingue des animaux!!. Sans doute les 
hauts faits des stoiciens sont corrompus par la vanité, par l'orgueil qui 
les anime, mais à les prendre en eux-mémes, ils ne laissent pas d'étre bons, 
voire excellents, s'ils sont mauvais dans l’intention!!8, Sénèque a remarqué 
que les vrais amants de la vertu doivent perdre la gloire pour conserver 
l'innocence ; malgré le poison qui l'infecte et qui est d'autant plus dan- 
gereux qu'il est caché, il faut avouer, nous dit J. F. Senault, qu'une « vertu 
si épurée approche beaucoup de la véritable et qu'un peu de gráce aurait 
fait de grands saints » de ces philosophes!!9. Nous avons donc ici une 
tactique analogue à la précédente. Quand il s'agissait de nos miséres, le 
philosophe romain nous le décrivait de long en large et le docteur de la 
gráce nous en donnait l'interprétation orthodoxe. Maintenant qu'il s'agit 
de la vertu, le docteur de la gráce nous en donne le sens véritable, qui 
est celui de la charité, tandis que le philosophe romain nous en fait une 
description littéraire, que l'oratorien n'aura plus qu'à paraphraser. 


Nous trouverons ceci dans L'Homme criminel. J. F. Senault veut mon- 
trer que nos vertus sont infectées parla faute originelle, mais pour le 
montrer avec plus de force, il entreprend d'abord de montrer l'excellence 
de la vertu. Les écrits de Sénéque lui seront pour cela d'une grande utilité. 
Il nous dit par leur truchement que la vertu est facile et que tout en étant 
chaste elle ne laisse pas d’être commune!?9, qu'elle nous élève en notre 
condition et qu'elle nous permet d'entrer en alliance avec Dieu!?!, Insé- 
parable du bonheur qui est sa récompense!?, toujours victorieuse de la 
fortune!?3, révérée de ceux-là méme qui l’injurient!24, elle nous enseigne 
le chemin du ciel, ce que ne peuvent faire ni les richesses, ni la gloire!?5, 


117. L'homme criminel, p. 167-169 ; cf. SENEQUE, Epitre 1,X XVII éd, cit., p. 678 : In homine 
optimum quid est ? Ratio : hac antecedit animalia, deos sequitur. Ratio ergo perfecta, proprium 
hominis bonum est : cetera cum animalibus illi communia. Valet ? Et leones. Formosus est ? 
Et pavones. Velox est ? Et equi. Corpus est ? Et arbores. Habet vocem ; sed quanto clariorem 
canes, acutiorem aquile, dulciorem mobilioremque luscinia... 

118. Epitre CXIII, éd. cit., p. 832 : Non vis esse iustus sine gloria ? At sepe iustus esse debebis 
cum infamia. Et tunc si sapis, mala opinio bene parta delectat. 

119. L'homme criminel, p. 283. iy 

120. Ibid., p. 248 ; SENEQUE : Quid enim quiete animi otiosius ? Quid ira laboriosus ? Quid 
clementia, remissius ? Vacat pudicitia, libido occupatissima est. Omnium denique virtutum tutela 
facilior est : vitia magno coluntur (De ira YI, 13, éd. cit., p. 24). s 

i21. Ibid., p. 248 ; SÉNÈQUE : Inter viros bonos ac deos amicitia. est, conciliante virtute, tunc 
etiam necessitudo et similitudo (De Providentia, I, éd. cit., p. 126). Ki | i 

122. Ibid., p. 249 ; SÉNÈQUE : Interrogas quid petam ex virtute ? Ipsam : nihil enim est melius ; 
ipsam pretium sui est (De vita beata, IX, éd. cit., p. 359). 

123. Ibid., p. 250; SÉNÈQUE : Non habet unde accipiat iniuriam. Ab homine me tantum 
dicere putas ? nec a fortuna quidem, que quoties cum virtute congressa est, nunquam par recessit 
(De constantia sapientis, VIII, éd. cit., p. 271). i i 

124. Ibid., p. 250 ; SENEQUE : Maximum hoc habemus natura meritum quod virtus in omnium 
animos lumen suum praemittit : etiam qui non sequuntur, illam vident (De beneficiis, IV, 17, 


éd. cit., p. 193). da 
125. Ibid., p. 252; SENEQUE : Parem deo pecunia non faciet : deus nihil habet. Pratexta 
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ni la beauté!26 ; il y a du courage à combattre sous ses enseignes, de l'hon- 
neur à mourir pour sa querellel?7 ; généreuse sous le nom de force!?8, 
sainte sous celui d'amité!??, agréable sous le nom de tempérance!80, douce 
sous celui d'humanitél?!, charmante enfin sous le nom de clémence!??, 
elle donne de la vigueur, de la modestie et cette sérénité que la bonne 
conscience fait apparaitre sur le visage!??, Tel est le panégyrique étince- 
lant qu'à l'aide en partie de Sénéque J.-F. Senault chante à la louange 
de la vertu. Il le reprend comme en sourdine à propos de la tempérance™, 
avec plus d'éclat à propos de la force!?», Toujours est-il qu'en tout cela 
Sénéque a fourni son écot. 


Il le fournit encore dans L'homme chrétien. Qu'il le fasse à propos de la 
pauvreté, cela n'a rien d’étrange. L’oratorien trouvait aisément plus 


non faciet : deus nudus est. Fama non faciel, nec ostentatio tui : nemo novit deum, multi de illo 
male existimant et impune (Epitre CXXXI, éd. cit., p. 583). 

126. Ibid., p. 253 ; SÉNEQUE : Errare mihi visus est qui dixit : gratior est pulchro veniens 
e corpore : nullo enim honestamento eget ipsa et magnum sur decus est ; et corpus suum consecrat 
(Epitre LXVI, éd. cit., p. 611). 

127. Ibid., p. 255 ; SENEQUE : Indue magni viri animum : cape quantam debes virtutis pul- 
cherrimæ ac magnificentissimæ speciem, que nobis non sertis, sed sudore et sanguine colenda 
est (Epître L XVII, éd. cit., p. 651). 

128. Ibid., p. 255 ; SÉNÈQUE : Fortitudo coniemptrix timendorum est, terribilia despicit, provocat, 
frangit (Epître Y,X XXVIII, éd. cit., p. 731). 

129. Ibid., p. 255 ; SÉNÈQUE : Fides sanctissimum humani pectoris bonum est, nulla necessitate 
ad fallendum cogitur, nullo corrumpitur premio (Ibid.). 

- 130. Ibid., p. 255 ; SÉNÈQUE : Temperantia voluptatibus imperat, nec unquam ad illas propter 
illas venit ( isd. DE 

131. Ibid., p. 256; SENEQUE : Humanitas nullum alienum malum putat, bonum autem suum 
id maxime aoa alicui bono futurum est, amat (ibid., p. 732). 

132. Ibid., p. 256 ; SÉNEQUE : Clementia alieno sanguine tanquam suo parcit et scit homini 
non esse homine prodige utendum (ibid.). 

133. Ibid., p. 257 ; SÉNÈQUE : An non vides quantum oculis det vigorem, fortitudo ? Quantam 
intentionem prudentia ? Quantam modestiam, reverentia ? Quantam serenitatem, letitia ? Quan- 
tum rigorem serenitas ? (Epitre CVI, éd. cit., p. 811). A noter que dans ce passage Sénéque 
veut prouver que la vertu est un corps puisqu'elle produit des effets corporels. J.-F. Senault 
ne tient aucun compte du contexte, 

134. Ibid., p. 322; SÉNÈQUE : Temperantia voluptates alias odit atque abigit ; alias dispensat 
et ad sanum modum dirigit : scit optimum esse modum cupitorum : non quantum velis, sed quantum 
debeas sumere (Epître LXXXVIII, éd. cit., p. 731-732) ; Ibid., p. 322-323 ; SÉNÈQUE : Debel- 
lande sunt in primis voluptates que scva ingenia rapuerunt (Epître LI, éd. cit., p. 611). 

135. Ibid., p. 334, 336, 337, 339, 340; citations de Sénéque : Nonne fortitudo optabilis est ? 
Atqui pericula contemnet et provocat. Pulcherrima pars eius, maximeque mirabilis illa est, non 
cedere ignibus, obviam ire vulneribus ; interdum tela ne vitare quidem, sed pectore excipere 
(Epître LXVII, éd. cit., p. 650) ; Non sunt ista que possint deorum in se vultum convertere, 
sed puerilia et humane oblectamenta levitatis. Ecce spectaculum dignum ad quod respiciat intentus 
operi suo deus, Ecce par deo dignum, vir fortis cum mala fortuna compositus (De Providentia, 
II, éd. cit., p. 127) ; Avida est periculi virtus et quo tendat, non quid passura sit cogitat, quoniam 
et quod passura est, glorie pars est (Ibid., IV, éd. cit., p. 131) ; Et quod ommes timent, et quod 
omnes optant, calcat fortitudo (référence imprécise) ; Cum aliquis tormenta fortiter patitur, omnibus 
virtutibus utitur, cum una in promptu sit, et maxime appareat fortitudo, cuius perpessio et tole- 
rantia rami sunt. Illic est prudentia sine qua nullum initur consilium, illic est constantia que 
dejici loco non potest ; illic est individuus, ille comitatus virtutum. Quidquid. honeste fit, una virtus 
facit, sed de consilii sententia (Epitre LXVII, éd. cit., p. 650-651). 


= 
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d'une sentence à glaner sur ce chapitre dans les ouvrages du sto‘cien!36, 
Qu'il s'agisse d'espérance, nous pouvons trouver cela normal, car Jesi 
Senault dans son traité De l'usage des passions avait longuement disserté 
de celle-ci en citant Sénéque!?? et les mémes textes avec un tant soit peu 
d'accommodation peuvent s'appliquer à la vertu théologale ; ce qui ne 
manque certainement pas!?*. Il en est ainsi pour la Charité qui se voit 
expliquée gráce à des citations empruntées aux dialologues; car la philo- 
sophie profane a reconnu que l'amour n'est pas seulement la premiére 
production, mais la première profusion de la volonté, qu'il n'y a point 
d'empire plus assuré que le sien™ et qu'il n'y a rien de plus libre que lui!*!. 
Avec Sénéque nous pouvons dire également que la justice est une conven- 
tion secréte que la nature a faite avec les hommes! et qu'elle est occupée 
à régler les choses qui nous intéressent, et qui sous ombre de quelque 
profit nous veulent engager dans quelque violence!#, Il n'est pas jusqu'à 
l'humilité chrétienne qui ne recoive l'appui de l'orgueilleux philosophe, 
car celui-ci, par.la sombre peinture qu'il fait de l'homme, lui rappelle 
qu'il est composé de piéces empruntées, de sorte que s'il rendait à chaque 
créature ce qu'il lui doit, il ne lui resterait que son néant!44, Enfin et 
surtout c'est à propos de la félicité que le disciple de Zénon apporte à la 
doctrine du Christ l'écot de ses observations ; il contribue pour sa part 
à prouver que tout être humain désire d’être heureux!*, que la véritable 
félicité ne peut être en ce monde!*®, que le chrétien peut goûter ici-bas 


136. L'homme chretien, p. 797-805; citations de Sénéque : Est intolerabilis res : poscere 
nummos et contemnere, et pecuniam sub gloria paupertatis acquirere (De beneficiis, II, x7, éd. 
cit., p. 155) ; Totus populus in alio discors, in hoc convenit, hoc suspiciunt, hoc suis optant, hoc 
diis consecrant (Epitre CXV, éd. cit., p. 838). 

137. Cf. JULIEN-EYMARD D'ANGERS, Le stoicisme dans le traité « De l'usage des passions » 
de l’Oratorien Senault, 1641, dans Revue des sciences religieuses, 1951, t. XXV, p. 62, 67. 

138. L'homme chrétien, p. 478-481 ; citations de Sénéque : Spes est nomen incerti boni (Epi- 
ire X, éd. cit., p. 540) ; O quanta dementia spes longas inchoantium : omnia, mihi crede, etiam 
felicibus, dubia sunt : nihil sibi quisquam debet de futuro promittere (référence imprécise) ; 
Desine timere, desine sperare (référence imprécise). 

139. L'homme chrétien, p. 121 ; SÉNÈQUE : Non potest beneficium manu tangi ; animo cernitur : 
multum interest inier materiam beneficii et beneficium. Non aurum beneficium est, sed ipsa 
tribuentis voluntas (De benefictis, I, 3, éd. cit., p. 141). 

140. Ibid., p. 373 ; SÉNÈQUE : Umum est inexpugnabile munimentum, amor civium. (De 
clementia I, 19, éd. cit., p. 344). ; 

141. Ibid., p. 374; SÉNEQUE : Amor cogi non potest, timor imperari potest... Amor non 
eripitur, nisi volenti (référence imprécise). 

142. Ibid., p. 508; SÉNÈQUE : Quid est iustitia nisi nature tacita conventio (référence 
imprécise). 

143. Ibid., p. 514; SÉNÈQUE : Linienda sunt que nos exterrent, compescenda que irritant 
et discutienda que fallunt (référence imprécise). 

144. Ibid., p. 520; SÉNEQUE : Homo sollicite tutele, precari spiritus et male herentis ; 
odor illi, sapor et cibus, et sine quibus non potest vivere, mortifera sunt (Consolatio ad Martiam 
RT Fed erts AD eTON): : 

145. Ibid., p. 763, 765 ; citations de Sénèque : Plus scire velle quam satis est, intemperanti@ 
genus est (Epitre LXXXVIII, éd. cit., p. 733) ; Inventus est aliquis, qui preter omnia aliquis 
concupisceret (référence imprécise). Pr tee 

146. Ibid., p. 774, 775, 776, 777 ; citations de Sénéque : Ubi metus est, ibi nulla felicitas 
(référence imprécise) ; Bona nostra simul pugnant, mala vero in nostram permitirem conspirant 
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quelques vraies joies!^, que la béatitude ne consiste pas ici-bas dans la 
volupté!4$, ni dans les richesses!^?, ni dans la gloire!??, qu'elle réside dans 
l’obéissance!51 et par ses erreurs mémes!52, par sa description de nos mal- 
heurs terrestres153 il nous aide à mieux apprécier par avance ce que Dieu 
a réservé pour ceux qu'il aime. 

Tous ces textes d'un auteur profane, si nombreux soient-ils, recoivent 
tout leur sens à la lumiére de saint Augustin, dont les citations sont plus 


(référence imprécise) ; Corpus hoc anime pondus est et pena : premente illa urgetur, in vinculis 
est (Epitre LXV, éd. cit., p. 640) ; Odium etiam penam sperat, quam non concupiscit (De wa, 
I, 3, éd. cit., p. 3) ; Exurgunt affectus etiam nobis reluctantibus (référence imprécise). 

147. L'homme chrétien, p. 781 ; SÉNEQUE : Ad ea accedimus de quibus bene sperandum cre- 
dimus (De beneficiis, IV, 33, éd. cit., p. 201-202). 

148. Ibid., p. 787, 791, 792 ; citations de Sénèque : Virtutem non ob aliud colunt Epicurei, 
quam quia aliquam ex illa sperant voluptatem (De vita beata, IX, p. 359) ; In voluptates descen- 
ditur ; in res duras et asperas subeundum est. Inde evenit ut plures habeat discipulos voluptas, 
pauciores virtus (Epitre CX XIII, éd. cit., p. 864) ; In praecipiti est voluptas, ad dolorem vergit, 
nist modum teneat : modum autem tenere in eo difficile est, quod bonum esse credideris (Epître XXIII 
éd. cit., p. 566) ; Ipsos voluptas habet, nom ipsi voluptatem, cuius uut inopia torquentur, aut 
copia strangulantur ; miseri si deseruntur ab illa, miseriores si obruuntur (De vita beata, XIV, 
éd. cit., p. 362); Scito istas que voluptates vocantur, ubi modum transcenderint, bonas esse 
(Epitre LXXXIII, éd. cit., p. 709). 

149. L’homme chrétien, p. 798, 800, 801, 802, 804 ; citations de Sénéque : Non possidentur, 
sed ostenduntur (référence imprécise). Gravissimum genus paupertatis in divitiis inopia (référence 
imprécise) ; Nulla avaritia sine pena, quamvis satis sit ipsa pænar um : o quantum lacrimarum, 
o quantum laborum exigit... Utinam qui divitias appetunt cum divitibus deliberarent (Epitre CXV, 
éd. cit., p. 839) ; Pecuniam perdidi : o te felicem si cum illa avaritiam perdidisti : sed si manet 
illa apud te, tanto es felicior, quo tanto malo materia subducta est (référence imprécise). 

150. L'homme chrétien, p. 810, 81r ; citations de Sénèque : Gloria vera bonorum consensus 
est (Epitre CTI, éd. cit., p. 800) ; Non vis esse iustus sine gloria, at sepe iustus esse debebis cum 
infamia : Ex tunc si sapis, mala opinio bene parta, delectat (Epître CXI II, éd. cit., p. 832, cf. 
supra note 117). " 

151. L'homme chrétien, p. 815, 816, 817, 820, 824; citations de Sénéque : Ego ex omnibus 
mortalibus electus sum qui in terris deorum vice fungeret. Ego vite necisque gentibus arbiter. 
Quid cuique mortalium fortuna datum velit, meo ore pronuntiat (De clementia, I, x, éd. cit., p. 329) ; 
Tibi non magis quam soli latere contingit : prodire te putas : oriris : loqui non potes nis i ut vocem 
iuam omnes excipiant : irasci non potes, nisi ut omnia tremant (Ibid., I, 8, éd. cit., p. 335); 
Hac summa magnitudinis servitus, non posse fieri minorem ; sed cum diis tibi communis est 
ista necessitas (Ibid.) ; Iam in unum regna multa coniecit (Alexander) : iam Graci Persæque 
eundem timent : hic lamen ultra occasionum solemque fertur, et ibsi nature vim parat (Epitre XCIV, 
éd.-cit., p. 768); Tantus erat ambitionis furor, ut nemo tibi post te videatur, si aliquis ante te 
fuerit (Epitre CIV, éd. cit., p. 805) ; Rex es ? Ad Cresum te mittam, qui rogum suum et ascendit 
iussus et extingui voluit, factus non regno tantum, sed etiam morti sue superstes (De tranquil- 
litate animi, XI, éd. cit., p. 322 ; l'édition citée porte : Non ad Cresum...) ; Qui seipsum vincit, 
contra omnia fortis est (référence imprécise); Hoc est ex victoria sua trium phare, testari nihil 
se quod dignum esset victore apud victos invenisse (De clementia, I, 21, éd. cit., p. 345). 

152. L'homme chrétien, p. 837 ; SÉNEQUE : Nunquam magnis ingeniis cara in corpore mora 
est, exire atque erumpere gestiunt, et viam dum non reperiunt, sibi ferro faciunt (Consolatio ad 
Martium, XXIII, éd. cit., p. 121 ; le texte donné par J.-F. Senault est loin de ressembler à 
celui de l'édition citée). 

153. Ibid., p. 849, 855 ; citations de Senéque : Magna et vera bona non sic dividuntur ut 
exiguum in singulos cadat : ad unumquemque tota perveniunt (Epître LXXIII, éd, cit., p. 667) ; 
Eripitur alteri quod sibi quisque acquirit : non est hec iniustitia, sed bonorum nos trorum exiguitas 
(reference imprécise) ; Ista que appetitis, quia exigua sunt, nec ad alterum nisi alteri erepta trans- 
ferri possunt, eadem affectantibus pugnam et iurgia excitant (De ira, III, 35, éd. cit., p. 60), 
Laborat et quidem duplici : vides autem quam miser sit is, cui invidetur, si et invidel 
(Eptive LX XXIV, éd. cit., p. 7ir). 
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nombreuses encore. Nous n’en donnerons qu’un exemple. Sénéque d’une 
seule sentence nous donne la définition des vertus cardinales; immédia- 
tement aprés lui l'évéque d’Hippone les compléte et les met au point! ; 
sans compter que celui-ci est souvent le seul maitre tandis que le philo- 
sophe romain est réduit au silence complètement155. 


Les deux écrivains se retrouvent sur un terrain ot ils peuvent se rencon- 
trer ; celui du platonisme ; J.-F. Senault admet que l'ordre surnaturel 
est à l'image de l'ordre naturel et que l'on peut, à l'aide de celui-ci, donner 
une certaine explication de celui-là!5€ ; Sénèque pourra donc fournir des 
comparaisons empruntées au monde politique, qui permettront de mieux 
comprendre celui de la gráce, tel que le comprend saint Augustin. 

Et c'est ainsi que nous abordons la doctrine du corps mystique, doctrine 
qui suppose tout d'abord les relations de la téte avec les membres. Saint 
Augustin en démontre l'existence ; il affirme que tout baptisé a deux chefs, 
Adam dans le domaine de la concupiscence, Jésus-Christ dans celui de la 
charité!5? ; il décrit les excellences du Rédempteur et les avantages que le 
chrétien tire de son union avec luil58. Mais déjà Sénèque prend la parole ; 
dans son De Clementia, que l'on sait adressé au jeune Néron, il enseigne 
que les souverains doivent s'exposer pour leurs sujets!59, qu'ils doivent 
les épargner!$? et que la douceur leur est nécessaire!6!, si bien que le pardon 
doit être leur principale régle!9? ; dans cette œuvre de clémence, la reli- 


154. L'homme chrétien, p. 514-516; citation de Sénéque : Prudentia discutit que fallunt, 
temperentia compescit ab iis qua alliciunt, fortitudo sustinet qua exterrent (référence imprécise) ; 
citations de saint Augustin : Prudentia est nihil panitendum appetere et nihil preter dustum 
velle facere ; temperentia est nihil preter turpia timere ; fortitudinis est terrenas cupiditates obli- 
visci ; iustitie ad solum Deum animum dirigere (De spiritu et anima, XX, Patrologie latine 
Miene, t. XL, col. 794) ; Sapiens contra libidines conflictum habet. Prudentia nos in malis vel 
mala in nobis testatur. Fortitudo est humanorum malorum que compellitur patientia. tolerarc. 
Continentia tam concupiscentia testis quam hostis est (De civitate Dei, XIX, 4, Patrologie latine, 
t. XLI, col. 629). 

155. Par exemple les chapitres intitulés : Description de la charité chrétienne et Des propriétés 
et des effets de la charité chrétienne (L'homme chrétien, p. 481-504) contiennent 3r citations 
de saint Augustin et pas une seule de Sénéque. 

156. L'homme chrétien, p. 69, 89 (citations de Sénéque pour montrer que la nature comme 
là Gráce sont admirables dans leur variété et que l'une et l'autre sont lentes dans leurs opé- 
rations); cf. SÉNÈQUE, Epitre CXIII, éd. cit., p. 828, Questiones naturales, III, 27, éd. cito 
p. 450. Ce texte de Sénéque est immédiatement suivi d'un autre de saint Augustin (De pecca- 
torum meritis, II, 7, Patrologie latine, Migne, t. XLIV, col. 156). 

157. L'homme chrétien, p. 205-215; ce chapitre comporte 17 citations de saint Augustin. 

158. Ibid., p. 215-226 ; ce chapitre comporte 13 citations de saint Augustin. 

159. Ibid., p. 227 ; SÉNEQUE : Olim ita se induit Rempublicam Cesar ut diduci alterum non 
possit sine utriusque pernicie. Nam ut illi viribus opus est, ita et hwic capiti (De clementia, I, 
4, éd. cit., p. 332-333). j 3 ; 

160. Ibid., p. 227 ; SÉNÈQUE : Tarde sibi pater membra sua abscindat : etiam cum abscinderit, 
reponere cupiat ; et in abscindendo gemat cunctatus multum diuque (Ibid., I, 14, éd. cit., p. 340). 

161. Ibid., p. 227 ; SÉNÈQUE : Tu caput reipublice es : illa corpus tuum : vides igitur quam 
necessaria tibi sit clementia : tibi enim parcis, cum alteri videris parcere (1bid., I, 5, éd. cit., 


p. 333). DES 
162. Ibid., p. 228 ; SÉNEQUE : Alterius @tate prima motus sum, alterius ultima : alium digni- 
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gion doit avoir le premier rang, elle doit jouer le premier róle!9?. Inter- 
prétant ces principes analysés par le philosophe païen, l'évéque d Hip- 
pone intervient à son tour ; il montre le dévouement du Christ pour son 
corps ; présent à l'église du ciel en méme temps qu'à celle de la terre!94, 
le Sauveur se cache à celle-ci pour augmenter sa foi; il lui parle par 
énigme pour accroitre son amour!® ; il compatit à tous ceux qu'il anime 
de sa gráce!99, les rendant solidaires les uns des autres, en sorte qu'il se 
sent obligé à tous ceux qui se dévouent pour l'un des siens!9". Ainsi en 
est-il des rapports du chef avec ses membres. 

Restent à voir les rapports des membres avec le chef. Qui dit membre, 
dit plus que frère; saint Augustin nous l'affirme et Sénèque aussi!88, Qui 
dit membre, dit en. méme temps soumission complète de l'esprit et du 
cœur ; c'est saint Augustin qui pose ce principe!9? et Sénèque qui en fait 
lapplication ; car la philosophie a reconnu que l'homme doit acheter 
la liberté aux dépens de ses richesses!” et qu'il faut retrancher la nour- 
riture au corps rebelle, comme l'avoine à un cheval fougueux!”! ; obliga- 


tati donavi, alium: humilitati : quoties nullam inveneram misericordie causam, mihi peperci 
(Ibid; I r, ed. (cit. p. 330). 

163. Ibid., p.229; SÉNÈQUE : Ideo principes regesque et quocumque nomine sint tutores publici 
status, non est mirum amari ultra privatas etiam necessitudines, quia idem huic urbi dominandi 
finis qui parendi erit (Ibid., I, 4, éd. cit., p. 332). 

164. Ibid., p. 230 ; S. AUGUSTIN : Caput nostrum est in celo, et nos in illo ibi sursum. Ecce 
iam habemus unde nos fide et spe et caritate cum capite nostro sumus in celo in eternum : quia 
et ipsius bonitate, divinitate, unitate nobiscum est in terra usque ad consummationem in terra 
(Enarratio in ps. XX XVI, Patrologie latine, t. XXXVI, Col. 205). 

165. Ibid., p. 230; S. AUGUSTIN ; Caput ille Salvator corporis qui iam ascendit in celum : 
corpus autem ecclesia que laborat in terra. Hoc autem corpus nisi connexione caritatis adhereret 
capitisuo, ut unus fieret ex capite et corpore, non de ccelo persecutorem corripiens diceret : 
Saule, Saule quid me persequeris (Enarratio in ps. L, référence fausse). 

166. Ibid., p. 231; S. AUGUSTIN ; Numquid ergo ipsum persequebatur in celo ? Quid est 
ergo quod dicit ? Persequebatur Saulus Christianos. Numquid Christum qui sedebat in celo ? 
Sed quia ipse erat in Christianis, compatiens membris omnibus, ut verum esset in ipso quod si 
patitur unum membrum, compatiuntur omnia membra. Quid, ait, Saule, quid me persequeris ? 
Certe iam in calo sum, tamen quando minimos meos persequeris, me persequeris (Homilia XV, 
Patrologie latine, Migne, t. XXXIX, col. 1950-1951). 

167. Ibid., p. 233 ; S. AUGUSTIN : Ergone quod dederis non reddo, qui unde dares reddi, qui 
teipsum qui dares, dedi, qui tibi Christum cui dares, dedi, qui tibi diceret: Quod uni ex minimis 
meis fecistis, mihi fecistis. Ecce ut des, pascit, et esurit propter te, donat et eget; quando donat, 
vis accipere, quando eget, non vis dare : eget Christus, quando eget pauper (Sermo de tempore 245, 
loc. cit., t. X XXVIII, col. 240). 

168. L'homme chrétien, p. 271, 274 ; S. AUGUSTIN : Maior est fraternitas Christi quam sanguinis. 
Sanguinis enim fraternitas similitudinem tantum corporis refert. Christi autem fraternitas unani- 
mitatem cordis animeque demonstrat. Erat credentium cor unum et anima una (Sermo de verbis 
Apostoli 25, loc. cit., t. X XXIX, col. 1937) ; SÉNEQUE : Omnia inter se membra consentiunt, 
quia singula servari totius interest (De ira, II, 31, éd. cit., p. 34). 

169. L'homme chrétien, p. 292; S. AUGUSTIN : Sedes sunt quibus Christus dominatur, in 
quibus sedet, in quibus regnat. Si sedes eius et membra nostra sedes sunt capitis nostri (Enarratio 
in ps. LXXXVIII, loc. cit, t. XXXVII, col 1133). 

170. Ibid., p. 292 ; SÉNÈQUE : Magnus est ille qui in divitiis pauper est : sed securior qui 
caret divitiis (Epitre XX, éd. cit., p. 560). 

171. Ibid., p. 293; SÉNÈQUE : Honestum ei vile est cui corpus nimis carum est : non nego 
indulgendum illi, nego serviendum (Epitre XIV, éd. cit., p. 546) 
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tion plus grave pour les chrétiens, nous dit l'évéque d'Hippone, puisqu'ils 
sont unis au Verbe incarné et qu'ils doivent agir par son mouvement 
plutôt que par leur raison!”?. La politique et la morale veulent que les 
sujets prennent leurs chefs pour modéles tout en marquant les limites 
de ce principe; Sénèque nous manifeste cette relative volonté! et 
saint Bernard, cette fois (saint Augustin lui céde la place) nous apprend 
que nous n'irons au ciel qu'à la condition d’être conformes à notre chef!”. 
La nature et la politique nous enseignent que les membres doivent exposer 
leur vie pour la gloire de leur prince; Sénèque nous le déclare!75, et saint 
Augustin nous fait savoir qu'en condition de membres du Christ les chré- 
tiens doivent se sacrifier pour leur sauveur!?*. Ainsi la tête qui est placée 
au lieu le plus éminent du corps humain, s'abaisse pour secourir cet affligé, 
oubliant sa condition pour satisfaire à son amour. Et c'est une sentence 
de Sénèque qui appuie cette dernière comparaison!??, 


Déjà nous avons abordé des vérités chères à l’évéque d’Hippone ; 
maintenant c'est de théses proprement augustiniennes qu'il s'agit. 

Et d'abord la question de la prédestination, question difficile et im- 
portante ; aussi l'appui d'un paien tel que Sénèque n'est pas de trop pour 
montrer qu'il n'y a rien là qui puisse choquer la raison. C'est ce que nous 
constatons dans L'homme criminel. J.-F: Senault veut justifier la Provi- 
dence d'avoir laissé l'homme divisé par son péché : Sénéque, écrit-il, 
voulant voir que le destin n'a point de part à la conduite du monde et 
que les accidents qui arrivent dans le cours de notre vie sont réglés par 


172. Ibid., p. 293; S. AUGUSTIN : Parum erat Deo ut filium suum faceret demonstraret vie : 
eum ipsum fecit caput et viam, ut per illum iremus regentem nos ambulantes per se (Enarratio 
in ps. CIX, loc. cit., t. XXXVII, col. 1447) ; nous rappelons que nous donnons le texte de 
saint Augustin tel qu'il est cité par J.-F. Senault. 

173. L'homme chrétien, p. 294-295 ; citations de Sénèque : Magni nati sunt in exemplar 
(référence imprécise) ; Quid est aliud vitia incendere, quam autores illos deos vel reges inscribere, 
et dare morbo exemplo divinitatis aut maiestatis excusatam licentiam ? (Référence imprécise). 

174. L'homme chrétien, p. 295; S. BERNARD : Licet enim solus Christus, sed profecto totus 
intrabit : non sine membris caput invenitur in regno, si tamen membra fuerint illi conformia 
et cohaerentia capiti suo: (Sermo in illud Job : In sex tribulationibus liberabit te, Patrologie latine, 
t. CLXXXIII, col 617). 

175. Ibid., p. 296-297 ; SÉNEQUE : Non est mirum amari principes ultra privatas etiam neces- 
sitates. Nam si sanis hominibus publica privatis potiora sunt, sequitur is quoque carior sit in 
quem Respublica se convertit... Non est vilitas sui aut dementia pro uno capite tot millia excipere 
ferrum, ac multis mortibus unam animam redimere nonnunquam senis et invalidi ; ille est enim 
vinculum per quod Respublica coheret, ille spiritus vitalis quem hac tot millia trahunt... Suam 
itaque incolumitatem amant, cum pro uno homine denas legiones in aciem deducunt, et adversa 
vulneribus pectora ferunt, ne imperatoris sui signa vertantur (De clementia, I, 4-5, éd. Cit 
10.9832-333). i 

176. L’homme chrétien, p. 298; S. AUGUSTIN, Vivificati sunt martyres ne amando vitam, 
negarent vitam, et negando vitam, amitterent vitam. Ac si qui pro vita veritatem deserere noluerunt, 
moriendo pro veritate vixerunt (Enarratio in ps. CXVIII, Patrologie latine, Migne, t. X XXVII, 
col. 1559). | 

177. Ibid., p. 301-302 ; SÉNÈQUE : Nemo regi tam vilis sit, ut illum perire non sentiat, qualis- 
cumque pars imperii sit (De clementia, I, 16, éd. cit., p. 341). 
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la divine sagesse, se vante d'entreprendre un ouvrage facile, puisqu'il 
plaide la cause de Dieu. « Il me semble ajoute l'oratorien, que je puis 
commencer mon discours par ces paroles et me vanter avec lui » de ce que 
mon dessein ne soit pas malaisé « puisque je suis l'avocat de la justice 
de Dieu!8 ». L'Homme chrétien ne se contente pas de cette simple allusion : 
« La prédestination, lisons-nous, est aussi certaine qu'elle est secréte; 
elle fait partie de la Providence et si Dieu a quelque soin de ses créatures, 
il faut qu'il les conduise à leur fin... Les plus illustres philosophes ont cru 
que notre fortune était entre ses mains et, que, puisqu'il nous avait donné 
l'étre, il devait aussi nous donner la félicité » ; le philosophe cité en marge 
est l'auteur du De frovidentia?. De ci de là, dans le cours du méme ouvrage 
allusion est faite au méme dogme. Il est rappelé que Dieu est fidéle en son 
pouvoir et en ses promesses, qu'il se soumet aux lois qu'il se prescrit 
et qu'il obéit à ses ordres sans offenser son indépendance et Sénéque!* 
donne son approbation à cette thèse!81, Il est affirmé que les desseins de 
Dieu ne laissent pas d'étre impénétrables et que l'on doit trouver cela 
normal, puisque d'aprés Sénèque!82 la nature elle-méme a des secrets 
que l'on ne saurait découvrir!??, Certes il ne faut pas exagérer linter- 
vention du philosophe romain, puisqu'en l'occurrence elle se borne à ces 
quelques citations. Celle de saint Augustin est bien plus considérable!84. 
Il est remarquable cependant que l'écrivain profane ait dit son mot, si 
bref soit-il, pour appuyer le docteur chrétien. 

Autre thèse augustinienne, celle de la liberté. Pour J.-F. Senault, celle-ci 
ne consiste pas dans un pouvoir d'indifférence, mais dans le simple jeu 
de la volonté laissée à son élan spontané, élan faussé par la concupiscence, 
qui s'en empare et le domine, élan délivré par la Gráce qui le domine 
aprés s'en étre emparé. Contre une telle notion les difficultés ne manquent 
pas, et tout particuliérement celle d'un déterminisme qui se dissimulerait 


178. L'homme criminel, p. 95 ; SÉNÈQUE : Rem faciam non difficilem : causam deorum agam. 
(De providentia, I, éd. cit., p. 124). 

179. L'homme chrétien, p. 314 ; SÉNEQUE, ibid. 

180. (De providentia, V) : Ille ipse omnium conditor et rector scripsit quidem fata sed sequitur : 
semper paret, semel iussit (éd. cit., p. 134). Rappelons que le xvne siècle chrétien dans son 
ensemble a ignoré le panthéisme stoicien. 

181. L'homme chrétien, p. 80. La citation de Sénèque est accompagnée de cette autre 
empruntée à saint Augustin : Distinguamus Deum fidelem a fideli homine; fidelis homo est 
credens promittenti Deo : fidelis est Deus exhibens quod promisit homini. Teneamus fidelissimum 
debitorem quem tenemus misericordissimum promissorem (Enarratio in ps. XX XII, Patrologie 
latine, Migne, t. XXXVI, col. 284). 

182. (Questiones naturales, VII, 31) : Rerum natura sacra sua non simul tradit. Illa arcana 
non promiscue nec omnibus patent reducta ; in interiore sacrario clausa sunt. Ex quibus aliud 
hec ctas, aliud que post nos subibit, aspiciet (éd. cit., p. 518). 

183. L'homme chrétien, p. 391. La citation de Sénéque est accompagnée de cette autre de 
saint Augustin : Quem trahat et quem mon trahat, quare illum trahat et illum non trahat, noli 
velle iudicare si non vis errare (Tractatus in Ioannem, XXVI, 2, Patrologie latine, t. XXXV, 
col. 1607). 

184. Dans L'homme chrétien le chapitre consacré à la prédestination (p. 312-325) comprend 
21 citations de saint Augustin contre 1 de Sénèque, celle que nous avons donnée à la note 177. 
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sous le faux nom de libre arbitre. Or c'est Sénèque qui va répondre. Celui-ci 
se propose une objection qui a grand rapport avec celles que l'on forme 
contre la gráce et demande si les astres, qu'il supposait animés, pour- 
raient nous obliger par leur lumiére et par leur influence, puisqu'ils étaient 
nécessités de nous donner l'une et l'autre. Il répond que ne pouvoir 
changer, c'est la preuve d'une volonté bien ferme, et qui est d'autant plus 
libre qu'elle n'est plus en danger d'en prendre une contraire. Il faut 
distinguer en effet la contrainte et la nécessité ; si celle-là détruit la liberté, 
il n'en est pas de même de celle-ci ; car si l'on n'est pas obligé de montrer 
de la gratitude à celui qui donne un bienfait parce que forcé, on est obligé 
d'étre reconnaissant à celui qui fait un présent parce qu'il s'est imposé 
cette nécessité dont il ne saurait plus se dispenser!85, Là dessus une citation 
d'Alexandre de Halés!86 puis l’argument de certains théologiens (saint 
Thomas!*? et saint Augustin!88) nous montrent que l'indifférence n'est pas 
essentielle à la liberté, puisque le Christ et les bienheureux, qui sont essen- 
tiellement libres, ne sont pas indifférents au bien et mal. Dans la suite 
de son chapitre J.-F. Senault perd de son assurance, car il se heurte au 
Concile de Trente!89 et à cette objection que l'on peut résister à la Grâce, 
si bien qu'il termine comme par l'aveu de ses doutes, en disant « que si la 
vertu de l'aimant a mis tant de philosophes au désespoir, il ne faut pas 
s'étonner si le pouvoir de la Grace met les théologiens en désordre!9 » 
Il n'en est pas moins vrai que pour illustrer ses thèses de prédilection, il 
a recouru au texte du philosophe stoicien. 


185. SÉNÈQUE, De beneficiis, VI, 21 : Sciam solem ac lunam nobis prodesse, si nolle potuerint, 


. Illi autem non licet moveri. Ad summam consistant, et opus suum intermittant... Hoc vide quot 


modis refellatur. Non ideo minus vult qui non potest nolle : immo magnum argumentum est firme 
voluntatis ne mutare quidem posse. Quis tam demens est, ut eam neget voluntatem esse, cui non 
est periculum desinendi, vertendique se in contrarium, cum ex diverso, nemo «que videri debeat 
velle, quam cuius voluntas eo usque certa est ut eterna sit ? An si 1s quoque vult qui potest statim 
nolle, in cuius naturam non cadit nolle ? Multum interest utrum dicas, non potest hoc non facere, 
quia cogitur : an non potest nolle. Nam si necesse est illi facere, non debeo ipsi beneficium, sed 
cogenti. Si necesse est illi velle ob hoc quia nihil habet melius, quod velit, ipse se cogit. Ita quod. 
lanquam coacto non deberem, tanquam se cogenti debeo (éd. cit., p. 233). 

186. Summa, II, q. 72, mem. 3 : Necessitas coactionis tollit liberum arbitrium, sed non necessitas 
inevitabilitatis. 

187. Liberté du Christ : Etiamsi esset liberum. arbitrium Christi determinatum ad unum 
numero, sicut ad diligendum Deum, quod non facere non potest, tamen ex hoc non amittit libertatem 
aut rationem laudis sive meriti. Nam respectu Christi amare est sempiterna et libera actio (Com. 
4n sent., II, dist. 26, art. I, ad 5). 

188. i9 Liberté du Christ : An ideo in illo, nempe Christo, non libera voluntas erat, ac non 
tanto magis erat, quanto magis peccato servire non poterat (De predestinatione sanctorum, XV, 


' Patrologie latine Migne, t. XLIV, col. 982) ; 2? Liberté des bienheureux : Erit una in omnibus 


beatis et insuperabilis im singulis voluntas libera, fruens indeficienter clernorum iucunditate 


gaudiorum (De civitate Dei, XII, 30, loc. cito Kt DELL Colgo). 
189. Sess. VI, can. 4 : Si quis dixerit liberum arbitrium a Deo motum, non posse dissentire 


si velit; sed veluti inamime quoddam nihil omnino agere, anathema sit. 
190. L'homme chrétien, p. 407-417. 
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Essayons, maintenant, selon notre méthode, de comparer J.-F. Senault 
à ses contemporains. Cela sera relativement facile, car il nous a lui-méme 
fait part de ses appréciations. 

L'oratorien s'en prend d'abord à ce qu'il appelle « une philosophie 
profane ». Celle-ci tient que la nature est bonne et nie le péché originel. 
Elle rejette nos désordres sur notre nourriture et quelques miséres qu'elle 
éprouve, elle n'en veut pas reconnaitre la cause. Elle s'imagine qu'on 
peut s'en défendre avec la raison, que tous les péchés sont naturels 
et que par suite il n'en est point que la seule volonté ne puisse corriger. 
Elle se prévaut des exemples des Socrates, des Aristides et des Catons ; 
elle oppose nos sages à nos saints et elle prétend que les ouvrages de 
la nature ne le cédent point à ceux de la Gráce!?!. On peut reconnaitre 
ici la doctrine de certains libertins!??, doctrine alors si influente, souligne 
J.-F. Senault, que la subtilité de son raisonnement corrompt la pureté 
de notre Foi : au lieu que les chrétiens devraient convertir les philosophes, 
il se trouve que les philosophes pervertissent quelques chrétiens. 

Ces chrétiens, l’oratorien les dénonce plus ouvertement en d’autres 
endroits de ses ouvrages. Aprés avoir montré que Sénéque a poussé 
linsolence jusqu'à donner tout pouvoir à la raison!??, il ajoute que ce 
faible raisonnement a si bien persuadé les hommes, qu'il s'en trouve 
plusieurs dans le Christianisme qui aiment mieux étre raisonnables 
que fidéles et qui prennent bien plus de soin à former leur jugement 
que leur créance. Ils se contentent du nom de philosophe et pourvu 
qu'ils assujettissent le corps à l'esprit, ils ne se mettent pas en peine 
de soumettre l'esprit à Dieul%. Ils veulent élever le paganisme aux 
dépens de la religion ; ils préférent la constance de Socrate et de Caton 
à celle des Ignaces et des Laurents, se laissant abuser par l'éclat que donne 
à la vertu paienne l'éloquence des littérateurs!??. Ces chrétiens doivent 
s'appeler Fr. La Mothe le Vayer qui, en 1642, publie un traité De /a 
vertu des païens, anodin en apparencel%, mais terriblement perfide par 
le fond!9?, 


191. L'homme criminel, p. 1-2. 

192. Cf. H. Busson, La pensée religieuse francaise de Charron à Pascal, p. 394-395. Paris, 1933. 

193. Epître LXXVI, éd. cit., p. 679 : Cum sola ratio perficiat hominem, sola ratio perfecta 
beatum facit. 

194. L'homme criminel, p. 169. 

195. Ibid., p. 259. 

196. Ainsi se laissérent prendre le jésuite R. Ceriziers et le récollet Pascal Rapine de Sainte- 
Marie ; cf. JULIEN-EYMARD, Le stoicisme chez les jésuites francais du XVIIe? siècle : E. Binet 
et R. Ceriziers, dans Mélanges de science religieuse, 1953, t. X, p. 251, note 2 ; Idem. Le stoi- 
cisme, Epictète et Sénèque dans le développement du monde d'après les œuvres de Pascal Rapine, 
dans Collectanea Franciscana, 1953, t. XXIII, p. 259, note 88. 

197. Cf. R. PINTARD, Le libertinage érudit dans la premiere moitié du XVIIe siècle, t. I, 
p. 520-522 ; JULIEN-EYMARD D'ANGERS, Stoicisme et libertinage dans l’œuvre de F. La Mothe 
l e Vaver, dans Revue des sciences humaines, 1954, fasc. 75, p. 260-267. 
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D'autres chrétiens suivent une autre voie ; eux aussi mettent la chas- 
teté de Lucrèce au-dessus de la virginité des Catherines et des Céciles : 
eux aussi louent avec plus de force la constance d'un Caton que le cou- 
rage des martyrs; leur erreur vient de ce qu'ils confondent la vertu 
avec l'honnéteté, en quoi ils sont peu différents de ceux qui mettent la 
vertu dans la gloire et qui s'imaginent qu'un crime est permis quand 
il cesse d’être honteux et qu'il commence d’être honorable, Cicéron 
les approuve, mais Sénéque, tout superbe qu'il est, les réprouve, remar- 
quant que cette erreur est préjudiciable à la vertu et que les ambitieux 
cesseraient de lui faire la cour, dés qu'elle obligerait ses partisans à 
quitter leur honneur pour demeurer dans le devoir!??. Qui est visé dans 
ce passage ? Nous penserions à Corneille chez qui souvent gloire, vertu 
et crime se confondent souvent. Mais c'est un poéte tragique et le théo- 
logien qu'est J.-F. Senault fait peu de cas sans doute de ces gens. 

Ceci nous améne à des écrivains plus orthodoxes, ceux qu'avec P. Les- 
calopier??, nous avons appelé des stoiciens chrétiens. Nous leur avons 
trouvé comme caractéristiques : 1° absence de critique explicite du stoi- 
cisme ; 2? critique implicite du stoicisme, car le climat des ouvrages 
est fonciérement chrétien ; 3° par suite, de nombreux contresens dans 
l’utilisation des stoiciens, ceux-ci étant interprétés selon les exigences 
des dogmes chrétiens. Il est aisé de voir que ces auteurs ne tombent 
pas sous le coup des accusations portées plus haut. Il était reproché 
de remplacer doucement l'autorité de la Foi par celle de la raison ; tous, 
que ce soit les jésuites Binet?! ou Caussin?®, le capucin Sébastien de 
Senlis?93, le récollet Pascal Rapine?™ ou le tertiaire franciscain Jean-Marie 
de Bordeaux? préchent l'humilité, la soumission de l'esprit, mettent 
la Rédemption au centre de leur synthése et conduisent leurs lecteurs 
vers les sommets de la divine charité. Il était reproché de mettre les 
héros de l'antiquité au-dessus des saints du christianisme ; sans compter 


198. L'homme chrétien, p. 436-438. 

199. CICÉRON : De officiis : Virtus et honestas nomina diversa sunt : res autem subiecta prorsus 
eadem ; SÉNÈQUE, Virtus secundum naturam est : vitia vero inimica sunt et infesta (référence 
imprécise). 

200. Cf. JULIEN-EYMARD D'ANGERS, Le stoicisme d'après V « Humanitas theologica » de 
Pierre Lescalopier, s.j., (1660), dans Bulletin de littérature ecclésiastique, 1955, t. LVI, p. 23-36, 
147-161. 6 to 

201. Idem, Le stoicisme chez les jésuites français du XVIIe siècle : E. Binet et R. Cerizvers, 
dans Mélanges de science religieuse, 1953, t. X, p. 240-250. 

202. Idem, Sénéque et le stoicisme dans la « Cour sainte » du jésuite N. Caussin, dans Revue 
des sciences religieuses, 1954, t. XXVIII, p. 258-285. 

203. Idem, Le P. Sébastien de Senlis O.F.M.Cap., et le stoicisme chrétien (1620-1647), dans 
Collectanea Franciscana, 1952, t. XXII, p. 286-318. : | 

204. Idem, Le stoicisme, Epictète et Sénèque dans le développement du monde d'après les œuvres 
du récollet Pascal Rapine de Sainte-Marie (1655-1673), ibid., 1953, t. XXII, p. 22€ 7264. 

205. Idem, Etudes sur le courant stoicien en France dans la première moitié du XVIIe siecle : 
L’ « Epictéte chrétien » de Jean-Marie de Bordeaux, tertiaire régulier de S. Francois (1658), 
dans Revue d'ascétique et de mystique, 1955, t. XXI, p. 174-197. 
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qu'Étienne Binet met en enfer un Marc-Auréle, un Épictéte, un Sénéque, 
tout en les donnant sur certains points comme exemples, nous voyons 
que Nicolas Caussin place de beaucoup au-dessous de saint Paul le pré- 
cepteur de Néron et que Jean-Marie de Bordeaux proclament plus d'une 
fois la supériorité du Christianisme et des chrétiens. Nul d'entre eux 
ne s'avise de confondre la gloire avec la vertu et Sébastien de Senlis, 
par exemple, met son lecteur en garde contre les « élans immodérés 
de la superbe ». 

Cependant, J.-F. Senault, bien qu'il ne se soit pas prononcé sur ces 
confréres, ne doit pas les approuver en tout. Sans doute il se retrouve 
‘avec eux sur certains points. Comme eux, par exemple, il part de la 
vertu telle que la décrit Sénéque, pour aboutir à la charité telle que 
la décrit saint Augustin; nous avons ici comme là ce que nous avons 
appelé la méthode du depassement?%. Peut-être par contre a-t-il trouvé 
étrange de ne pas rencontrer chez eux cette réfutation explicite du stoi- 
cisme à laquelle il a donné tant de soin; c'est possible, puisque, pour 
lui, la doctrine du Portique a fait le lit du pélagianisme et qu'à ce titre 
elle est abominable ; c'est peu probable, toutefois, puisque ces écrivains 
affirment hautement le dogme capital de la nécessité de la gráce?". En 
tout cas, J.-F. Senault doit certainement reprocher à ces stoiciens chrétiens 
de distribuer trop largement le surnaturel secours. Épictéte, Sénéque, 
au moins d’après N. Caussin? et P. Rapine?? (les autres sont plus 
réticents) ont reçu à leur mort l'assistance du Saint-Esprit, qui, par 
l'intermédiaire de la foi implicite, leur ouvrait la porte du ciel; il est 
vrai que saint Francois de Sales a fait de méme pour l'auteur du Manuel??? ; 
mais loratorien n'a rien de salésien ; il ne croit pas à la conversion de 
Sénéque?!, et certainement il dut sursauter devant une telle effusion 
de gráces salvatrices ; mais ce reproche, s'il le formula intérieurement, 
extérieurement il n'en souflle mot : preuve que cette tendance, si elle 
est aux antipodes de la sienne, ne l'inquiéte pas trop. 

Il est beaucoup plus près des humanistes chrétiens, qui, eux, d’aprés 
nous, se caractérisent ainsi : I? réfutation explicite du stoicisme ; 2° uti- 
lisation relative des stoiciens. Apparemment J.-F. Senault se rattacherait 
à cette école; les différences cependant sont grandes, qui nous obligent 
de l'en séparer. 


206. Ibid., p. 188 sv. 

207. Idem, art. cit., Revue d'ascétique et de mystique, 1955, t. XXXI, p. 187-188 ; Collectanea 
franciscana, 1952, t. XXII, p. 299-300 (Sébastien de Senlis) ; ibid., 1953, t. XXIII, p. 612 
(Pascal. Rapine). 

208. Idem, art. cit., Revue des sciences religieuses, 1954, t. XXVIII, p. 272 sv. 

209. Idem, art. cil., Collectanea franciscana, 1953, t. XXIII, p. 254, 257-258 . 

210. Traité de l'amour de Dieu, II, 18, dans Œuvres complètes, éd. Annecy, t.IV, P- 149, 
Annecy, 1894 ; cf. JULIEN-EYMARD D'ANGERS, Le stoicisme en France dans la premiére moitié 
du XVII? siècle, les origines, dans Etudes Franciscaines, nouv. sér., 1958, ta TII, po FAO Sve 

211. Cf. supra, notes 21, 22, 23. 
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Les principes ne sont pas exactement les mêmes. Yves de Paris?! 
et surtout Julien Hayneuve??, qui les ont exposés, nous permettent 
une facile mise au point. Ceux-ci s'appuient sur l'axiome théologique 
bien connu : l'homme est de par le péché originel spoliatus gratuitis, 
vulneratus in naturalibus ; c'est sur le vulneratus qu'ils insistent; la 
raison humaine n'est pas corrompue ; elle n'est que blessée : capable 
d'erreurs, elle l'est aussi de vérités, soit qu'elle les trouve par elle-méme, 
soit qu'elle les hérite de la tradition; d’où à l'égard des anciens une 
double attitude : d'une part réfuter les erreurs dont le paganisme s'est 
rendu coupable, d'autre part retrouver ou plutót reprendre ce qu'il 
a pu ou conserver ou découvrir de vrai; nous disons bien reprendre, 
car il n'y a qu'une seule religion véritable à laquelle appartiennent toutes 
les vérités, si bien que l'antiquité gréco-romaine n'est jamais qu'une 
usurpatrice et que lui emprunter certaines doctrines, ce n'est jamais 
pour un catholique que rentrer en possession de son bien. J.-F. Senault, 
devait trouver en lisant ces principes que la part est faite trop belle 
à la nature corrompue. Aprés le péché originel, la concupiscence régne 
en maîtresse quasi absolue, et méme après le baptéme elle exerce 
d’incroyables ravages dans l’âme du chrétien ; la grâce est nécessaire 
non pas tant en raison de l'élévation à l'ordre surnaturel qu'en raison 
des maux causés par la révolte de notre premier pére. Dés lors c'est 
comme à regret qu'il se voit contraint d'attenuer cette régle générale de 
l'universelle et presqu'intégrale corruption, et chaque fois qu'il retrouve 
chez les anciens quelque vérité, il a grand soin de noter qu'il s'agit non 
pas tant d'une récupération que d'un redressement ; car, toute vérité 
qu'elle fût, elle n'en était pas moins souillée. On voit ainsi la différence 
essentielle entre les deux positions ; tandis que chez les humanistes le 
dogme du péché originel, sans étre négligé, car il est essentiel, est laissé 
cependant dans une certaine pénombre, chez J.-F. Senault il s'impose 
avec une obstination génante et qui jette comme une suspicion de jan- 
sénisme dans une ceuvre qui ne veut pas l'étre et qui malgré tout ne 
l'est: pas?!*. 

De là nous trouvons que la réfutation du stoicisme n'est pas la méme 
chez les uns et chez l'autre. Chez les humanistes chrétiens, cette réfu- 
tation se déroule plutót sur un plan rationnel et philosophique. L’accu- 
sation centrale est celle d'orgueil, le sage stoicien se suffisant à soi-méme 
et se faisant non seulement égal mais supérieur aux dieux? ; d'où une 


212. Cf. JULIEN-EYMARD D'ANGERS, Sénéque et le stoicisme dans l'œuvre du P. Yves de Paris, 
dans Collectanea Franciscana, 1951, t. XXI, p. 72 sv. 

213. Cf. Idem, Sénèque et le stoicisme dans le traité « De l'ordre de la vie et des mœurs » de Julien 
Hayneuve, S.J., dans Recherches de science religieuse, 1953, t. XLI, p. 384 sv. 

214. L'homme criminel, p. 110-111; L’homme chrétien, p. 394-397. 

215. Cf. JULIEN-EYMARD D'ANGERS, Sénéque et le stoicisme dans l'œuvre de F rangots Garasse, 
S.J., dans Revue de l'Université d'Ottawa, 1954, t. X XIV, p. 289-290 ; Idem, Sénèque, Epictéte 
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attaque contre les théses stoiciennes du souverain bien, qui consisterait 
non pas dans une éternelle félicité après la mort, mais dans la seule 
vertu et dans la pleine possession de soi?!® ; l'apathie est par suite l'objet 
d'une réprobation générale?" les passions étant pour nos humanistes 
indifférentes et capables de nous aider puissamment à la conquéte de 
notre bonheur ; le suicide?!8, l'égalité des fautes?!?, le destin?20, tels sont 
les autres reproches formulés contre les tenants du Portique. Comme on 
le voit, il est peu question de la Gráce en toutes ces choses. Pour J.-F. 
Senault, l'accusation centrale est celle de pélagianisme, du moins dans 
les deux ouvrages étudiés ici; dans L'homme criminel et dans L'homme 
chrétien il n'est pour ainsi dire question ni du souverain bien, ni des 
passions, ni du destin, ni de l'égalité des fautes ; la Gráce et sa nécessité, 
le péché originel et ses remédes dominent tout. Une simple comparaison 
nous fera comprendre cette différence : Yves de Paris réfute le suicide 
stoicien en faisant appel à cet argument classique que nous sommes les 
propriétés de Dieu et que nous n'avons pas le droit de violer ce divin 
propriétaire??! ; J.-F. Senault réfute le suicide de Caton en montrant 
l'orgueil dissimulé sous cet acte d'apparent courage et l’insolence d'un 
homme qui, voulant se suffire à soi-méme, est la proie de la concupiscence 
etx du peehe?”, 

Cette différence se retrouve dans l'utilisation qui de part et d'autre 
est faite des stoiciens. Les humanistes, en citant Sénéque, montrent la 
misére huinaine, mais uniquement pour nous détacher des biens terrestres 
et nous montrer le chemin du ciel?9, J.-F. Senault, en citant Sénèque, 
nous montre la misére humaine mais surtout pour nous convaincre 
qu'elle a sa cause dans la faute originelle et que nous sommes malheureux, 


et Sénèque dans l’œuvre d'un humaniste chrétien : Leon de Saint-Jean, OCD, dans Ephemerides 
Carmelitice, 1951-1954, t. V, p. 482-483 ; Sur la différence entre l'humilité cartésienne et celle 
des humanistes chrétiens à propos de la réfutation du stoicisme, cf. Idem, Sénéque, Epictète 
et le stoicisme dans l'œuvre de René Descartes, dans Revue de théologie et de philosophie, 1954, 
p. 176-178. 

216. Idem, Sénèque et le stoicisme dans l'œuvre du P. Yves de Paris, dans Collectanea Fran- 
ciscana, 1951, t. XXI, p. 51-52. 

217. Idem, Sénèque et le stoicisme chez les capucins francais du XVIIe siècle : Zacharie de 
Lisieux et Léandre de Dijon, dans Etudes Franciscaines, nouv. sér., 1950, t. I, p. 339-340; 
Idem, Sénèque et le stoicisme dans l'œuvre de Jacques d'Autun, capucin, ibid., 1954, t. V, p. 53- 
54 ; Idem, Du stoicisme chrétien à Vhumanisme chrétien : les « Diversités » de J.-P. Camus, p. 45- 
50. Meaux, 1952. In-89, 64 p.; Idem, Mélanges de science religieuse, 1953, t. X, p. 251-259 
(R. Ceriziers). 

218. Idem, Collectanea Franciscana, 1951, t. XXI, p. 58-59 (Yves de Paris) ; Ibid., 1950, 
t. XX, p. 351 (Georges d'Amiens, capucin). 

219. Idem, Collectanea Franciscana, 1951, t. XXI, p. 57 (Yves de Paris). 

220. Idem, Revue de l'Université d'Ottawa, 1954, t. XXIV, p. 292-294 (F. Gaiasse) ; Ephe- 
merides carmelitic@, 1951-1954, t. V, p. 481-482 (Léon de Saint-Jean); Recherches de science 
repete 1953, t. XLI, p. 392-393 (Julien Hayneuve). 

21. Idem, Collectanea Franciscana, 1951, t. XXI, p. 351. 
2. Cf. supra, notes (39-43). 
3. Cf. Etudes franciscaines, nouv. sér., 1950, t. I, p. 341-344 (Zacharie de Lisieux). 
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vivant dans une nature hostile, parce que nous naissons pécheurs??4, 
A propos des vertus nous rencontrons chez l'un et chez les autres, ce 
que nous avons trouvé chez les stoiciens chrétiens, la méthode du dépas- 
sement : prendre les vertus telles que Sénéque les décrit puis les conduire 
jusqu'à la hauteur de la charité, en les débarrassant de ce qui les infecte?25 ; 
mais J.-F. Senault insiste plus que les autres sur cette infection, de sorte 
que chez lui la méthode du dépassement serait plus exactement appelée 
une méthode du redressement??6, Au point de vue platonicien J.-F. Senault 
se retrouve avec Vves de Paris, qui admet lui aussi une correspondance 
entre les ordres de l'univers; mais tandis que celui-ci se place plutót 
sur un plan scientifique ou theologique??”, l'oratorien n'hésite pas à por 
liser Sénéque pour expliquer le corps mystique, ce qui lui est tout à 
fait spécial??$, Tout à fait spécial et pour cause, l'usage de Sénèque 
pour illustrer des théses aussi spécifiquement augustiniennes que celles 
de la prédestination et de la liberté??9?, nos humanistes étant molinistes 
sur ces deux points???. Ainsi se précise la ligne de démarcation entre 
J.-F. Senault et ses contemporains ; elle est trés nette. 

Et pourtant il se retrouve avec eux dans la lutte contre le jansénisme. 
Déjà L'homme chrétien nous a montré tout le contraire d'un augustinisme 
intransigeant??!. De fait en face des cinq propositions, l'oratorien n'a 
rien de l'attitude révoltée de Port-Royal. Élu général de sa congrégation 
le 17 avril 1663, non seulement il fait signer le formulaire, mais il rédige 
un acte par lequel l'Oratoire se soumet pleinement à toutes les décisions 
des Souverains Pontifes Innocent X et Alexandre VII??? 

Ce ralliement d'un augustinien modéré nous pose un autre probléme : 
quelle était l'attitude exacte des partisans de l'Augustinus en face du 
courant stoicien ? 

Ce probléme, nous le remettons à plus tard. 


Julien-Eymard d'Angers, O.F.M.Cap. 


224. Cf. supra, notes (47)-(60), (81)-(114). ; 

225. Collectanea Franciscana, 1951, t. XXI, p. 72-83 (Yves de Paris) ; Recherches de science 
religieuse, 1953, t. XLI, p. 399-402 (Julien Hayneuve). 

226. Cf. supra notes (119)-(154). 

227. Collectanea Franciscana, 1951, t. XXI, p. 64-66. 

228. Cf. supra, notes (155)-(175). 


229. Cf. supra, notes (176)-(188). 
230. Cf. C. CHESNEAU, Le Père Yves de Paris et son temps, t. II, L’apologetique, p. 481-486, 


486-493, 493-496. Paris, 1946 ; JULIEN- EYMARD D'ANGERS, Pascal et ses précurseurs, p. 172-178. 


z Paris, 1954. 
231. Cf. supra, notes (61)-(79). - 
232. Cf. A. MOLIEN, J.-F. Senault, dans Dict. Théol. Cath., t. XIV, col. 1857-1858. Paris, 1941. 
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CHRONIQUE. 


ALGÉRIE. — La Société historique algérienne, fondée, en 1859, célébre son 
centenaire aux fêtes de la Pentecôte. Les circonstances ne permettent pas d'organiser 
un congrés des Sociétés Savantes, ni une réunion de quelque importance. Il y aura 
cependant une séance solennelle le 19 mai, sous la présidence d'honneur de M. le 
-Ministre-Résidant en Algérie, oà M. Jéróme Carcopino donnera une conférence sur 
Les étapes archéologiques de la conversion du monde romain ; une excursion à Tipasa 
et au « Tombeau de la chrétienne » organisée par M. J. Lassus, directeur des Antiquités 
d'Algérie et enfin des visites aux musées d'Alger. La Société historique algérienne 
publiera un important volume de Mélanges en souvenir de son centenaire. 


ALLEMAGNE. — A Münich vient d’être fondé un Institut de Philosophie et 
de Théologie médiévales, dont le domaine d'intérét s'étend de saint Augustin à la 
Réforme. Son directeur est Mgr Schmaus. 


A l'occasion du 70° anniversaire de M. Berthold Altaner, ro septembre 1955, le 
Professeur J. Quasten lui a consacré une courte notice d'hommage dans Theologische 
Revue, 5x (1955) p. 213-214. 

È Mgr Bernard Poschmann est décédé 4 Miinster le 16 juin 1955. Il s’est surtout 
intéressé à l'Eglise, à la Pénitence et à l’Eucharistie aux siècles des Pères. Lors de son 
70€ anniversaire, B. Altaner lui avait consacré un hommage dans Theologische 
Revue, 44 (1948), p. 109-111. Otfr. Müller fait honneur à sa mémoire dans la méme 
revue, 51 (1955) p. 2II-213. 


ARGENTINE. — Quelques échos tardifs du Centenaire de saint Augustin. 


Les Facultés de Philosophie et de Théologie de San Miguel ont dédié un numéro spécial 
de leur revue Ciencia y Fe à saint Augustin; de méme l’Institut de Métaphysique de 
la Faculté de Cordoba un numéro de sa revue Argue. 


L'Institut d'Etudes théologiques de El Salvador a organisé une « semaine augusti- 
nienne » ; les Facultés de Philosophie et Lettres de l'Université nationale de Buenos- 
Aires et celle d'Eva Peron ont organisé diverses conférences. 


Les cours collectifs sur saint Augustin 4 la Faculté de Philosophie et Lettres de 
l'Université de Tucuman (Chronique dans Revue des Etudes Augustiniennes, I, 1955, 
p. 94) se sont achevés sur deux conférences : San Agustin y Descartes par Angel 
Vassalio de l'Université nationale de Buenos-Aires, Determinación de la influencia 
neoplatónica en la formación del pensiamento de San Agustin par Mgr Octavio Nicolas 
Derisi, de l'Université Eva Peron. 


CANADA. — Le R. P. Landty O. P. a été nommé Directeur de l'Institut d'Etudes 
Médiévales à l'Université catholique de Montréal. Il succéde au R. P. Audet O. P. 


décédé en novembre 1955. 


ESPAGNE.— Le 2 avril 1956, le jury du concours littéraire, institué à l'occasion 
du centenaire de saint Augustin par les Péres Augustins espagnols (Chronique dans 
Revue des Etudes Augustiniennes, 1, 1955, p. 95) a décerné les prix suivants : 

35.000 pes. au R. P. José Oroz, O.R.S.A., pour son ouvrage Augustinus, Rhetov et 
. Orator ; : 

35.000 pes. au R. P. Ramiro Florez, O.S.A., pour son ouvrage Las dimensiones del 
` hombre augustiniano ; 
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15.000 pes. à Fray José Moran Fernandez, O.S.A., pour son étude Enchiridion Cogni- 
tionis humanae secundum D. Augustinum ; 

15.000 pes. à Pietro Frua pour son étude S. Agostino e l'Immacolata Concezione ; 

15.000 pes. au R. P. Bernardo Bravo, S.J., pour son étude El hombre y su bidimension : 
angustia y gozo ; = ; 

15.000 pes. au R. P. Gérard Istace, A.A., pour sa thèse Deux essais de synthèse chez 
saint Augustin ; 

15.000 pes. au R, P, Pancratius Langeveld pour son étude Die Geschichte des Augustin- 
Officiums « Laetare Mater nostra Jerusalem » ; 

5.000 pes. à Andrès Calmari pour son étude (en catalan) El pelegri de la Ciutat de Deu. 
Le 23 février 1956, le R. P. José Oroz a présenté une thèse de doctorat a la Faculté 

des Lettres de l'Université de Salamanque, sur le thème Augustin, rhéteur et orateur. 


A l’Institut de Cultura Hispánica le Professeur Luis Morales Oliver a donné une série 
de conférences sur Le mysticisme à travers la doctrine augustinienne. 


La revue des R. P. Augustins Religión y Cultura a de nouveau paru. Son directeur 
est le R. P. Félix Garcia, son secrétaire le R. P. César Vaca. 


M. J. Chaix-Ruy, professeur à la Faculté des Lettres d’Alger, a donné plusieurs 
conférences sur saint Augustin dans diverses villes espagnoles. 


ÉTATS-UNIS. — Le R. P. Eligius Buytaert O.F.M. a été nommé Président du 
Franciscan Institute, Sint Bonaventure University, S. Bonaventure N.Y. Il succède 
au R. P. Philothée Böhner, décédé en mars 1955. 


FRANCE. — Le 12 décembre 1955, est décédé à Strasbourg, après une longue 
maladie, M. Pierre Fabre (1894-1955), professeur de langue et de littérature latines 
à la Faculté des Lettres de cette ville. M. Fabre est l'éditeur de J. César ; dans le milieu 
patristique il est surtout connu par ses travaux sur saint Paulin de Nole. 


Le 28 janvier 1956 M. l'abbé J. Trouillard a obtenu son doctorat és lettres en Sorbonne 
sur présentation de deux théses : La purification plotinienne et La procession plotinienne, 
éditées aux Presses Universitaires de France. 


ITALIE. — En septembre 1955, Mgr Amato Masnovo est mort à Padoue à l'áge 
de 75 ans. Professeur durant de longues années à l'Université catholique de Milan, Mgr 
Masnovo s'était acquis un nom comme historien du thomisme et comme inspirateur 
du mouvement néoscolastique en Italie. Il s'est également intéressé à saint Augustin : 
San Agostino e san Tomaso (1942) ; San Agostino (1946). 


Egalement à Padoue est décédé, le 16 janvier 1956, M. Luigi Stefanini, professeur 
d'histoire de la philosophie à l'Université de cette ville. Il naquit à Trévise en r89r. 
Il est considéré comme l'inspirateur du « spiritualisme chrétien » en Italie, fortement 
marqué par l'influence augustinienne. Cette influence s'est affirmée dans l'élaboration 
d'une métaphysique de la personne, qui oppose la pensée chrétienne aux divers courants 
de la pensée moderne. On trouvera la liste des écrits publiés par L. Stefanini de 1910 
à 1949 dans la Bibliografía filosofica italiana dal 1900 al 1950, vol. III, Rome 1953, 
P- 293-296. L. Stefanini publia dans notre revue I} problema della persona in S. A gostino 
e nel pensiero contemporaneo (Revue des Etudes Augustiniennes, I, 1955, p. 55-69). 

L. Stefanini est le fondateur de la nouvelle revue récemment lancée Revista di Estetica. 


Le prix de 1.000 dollars U.S.A., institué par la Curie généralice des Récollets de 
saint Augustin, Via Sistina II, Rome, à l'occasion du centenaire de saint Augustin 
(Chronique dans Revue des Etudes Augustiniennes, I, 1955, p. 96), a été attribué au 
R. P. Francis Morones, O.R.S.A., professeur de théologie au séminaire des Péres Récol- 
lets à Suffren, N. Y. Etats-Unis, pour son Enchiridion theologicum S. Ausustini. 


Les « lecteurs » des Péres franciscains en Italie ont tenu leur quatriéme réunion de 
philosophie au couvent de Montisripidi prés de Pérouse, du 30 août au 1°" septembre 
1955. Les themes de discussion étaient choisis dans la doctrine de saint Augustin et de 
Rosmini. La contribution de Saint Augustin à la métaphysique classique par le R. P. 
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Horatius de Pellegrin ; Saint Augustin dans l'école franciscaine par le R. P. Horatius 
Bettini ; La doctrine de la vérité chez saint Augustin par le R. P. Léopold Crino. 


M. le professeur Emilio Nasalli Rocca, président de la Section de Plaisance de la 
Députation de « Storia Patria » pour la région de Parme, nous donne les détails suivants 
sur un congrés, tenu à Plaisance, au palais artistique du Collegio Morigi, le 4 dé- 
cembre, pour célébrer le XVI* anniversaire de la naissance de saint Augustin. Le 
but du congrés était d'étudier Augustin, sa pensée et son influence, dans ses rapports 
directs et indirects avec Plaisance. Le R. P. Felice Rossi, du collége Alberoni, exposa 
les relations d' Augustin avec le diacre de Plaisance, Presidius, moine, disciple d'Augustin 
probablement mort évéque d'un diocése d'Afrique. M. Giuseppe Berti parla de /a 
fortune de la doctrine augustinienne auprès des philosophes et des théologiens de la ville 
de Plaisance pour la période de la Renaissance jusqu'au xvirre siècle. M. le professeur 
Ernesto Cremona traita en détails de la position de Nicolas Baiani, O. S. A. dans la 
polémique du X V? siècle sur l'usure ; d'après lui, les Augustins auraient été les premiers 
créateurs des monts-de-piété, avant les Franciscains. M. le professeur Emilio Nasalli 
Rocca, enfin, attira l'attention sur les manuscrits augustiniens conservés à Plaisance 
dans la bibliothéque de la ville et aux archives de la cathédrale et spécialement sur un 
texte de la Regula en diverses versions et ses commentaires destinés à un couvent de 
femmes de Parme, sur deux recueils de lettres et d'opuscules mineurs, sur un fragment 
d'un résumé de la Cité de Diew et sur un recueil de sermons : les divers manuscrits 
datent du xII® au xv siècle. 


La deuxiéme partie du congrés fut consacrée à l'étude des ceuvres d'art inspirées 
par les Ordres augustiniens établis à Plaisance. G. Dosi présenta l'église de saint Lau- 
rent (XIVe s.) et la monumentale église de saint Augustin (xvi?-xvirIe s.). Il exprima 
le voeu que cette église füt rachetée et rendue au culte. M. le Professeur Ettore de 
Giovanni s'associa à ce voeu dans sa conférence sur le mobilier d'art de cette église, 
dispersé un peu partout. Le professeur Ferdinando Arisi étudia les piéces les plus 
importantes de l’iconographie augustinienne à Plaisance, spécialement la fresque du 
XVI* siécle conservée à S. Maria di Campagna et.due à Pordenone, ses esquisses pré- 
paratoires et ses imitations contemporaines. È 

Enfin deux communications sur la région de Bobbio : le professeur Aldo G. Berga- 
maschi dressa la liste des manuscrits anciens de l’œuvre de saint Augustin, qui ont 
existé jadis dans la très riche bibliothèque du monastère de saint Colomban et dont 
quelques-uns ont été conservés : ils datent des vie siècle et suivants, Mlle Carmen 
Artocchini traga l'évolution de la dévotion à saint Augustin dans le diocése, insistant 
sur la féte qui se célébre annuellement sur la colline du val de Trebbia qui emprunte 
son nom au Saint d'Hippone. 


A la Faculté de Philosophie de l'Université de Milan, M. le professeur Mario Casotti 
continue pendant l'année 1955-56, ses cours sur la pédagogie du christianisme et la 
pédagogie de saint Augustin. 


En mars 1956, M.l'abbé J.R.N. Nolan, de Dublin, a présenté une thése de doctorat 
en théologie à la Faculté pontificale du Latran sur La doctrine de saint Augustin sur le 
caractère sacramentel. 
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1. Bibliographie choisie des travaux de 
M. Gustave Bardy, par Albert C. DE 
VEER, p. 9-38. 


L’A. a fait un choix dans le fichier volu- 
mineux des travaux du regretté patrologue 
francais : il a retenu toutes les publications 
sous forme de volume, les articles qui traitent 
de l'Antiquité chrétienne et présentent un 
intérét durable, et la plupart des recensions 
parues dans les revues scientifiques. En outre, 
il signale toutes les notices parues dans les 
grands dictionnaires. 


2. Qualche osservazione a proposito dell'origine 
degli Atti dei martiri, par Manlio 
SIMONETTI, p. 39-58. 


Analysant les premiers actes des martyrs : 
ceux de Justin, de Polycarpe, des martyrs 
de Lyon-Vienne et des martyrs Scillitains, 
PA. constate qu'ils paraissent en méme temps 
mais en des lieux trés distincts ; ils ne peuvent 
être inspirés par les œuvres paiennes qui 
constituent déjà un genre littéraire bien défini 
(Exitus). Les rédacteurs des actes chrétiens 
ne cherchaient qu'à informer les communautés 
chrétiennes ; ils se sont inspirés d'événements 
semblables narrés par les Ecritures ; certains 
procédés de style et de narration peuvent 
avoir été empruntés à la littérature paienne 
(Passion des martyrs de Lyon-Vienne); les 
expressions du type rhétorique et sophistique 
s'expliquent suffisamment par la formation 
normale scolaire des rédacteurs sans devoir 
faire appel à une dépendance vis-à-vis de 
l'arétologie paienne. 


3. Du nombre des persécutions paiennes dans 
les anciennes chroniques, par V. GRU- 
MEL, p. 59-66. 


Les Orientaux ne se sont pas préoccupés de 
fixer le nombre des persécutions de l'Eglise 
sous les empereurs paiens. Les auteurs 
Occidentaux ne sont pas d'accord sur le 
nombre, pour des motifs d'appréciation ou de 
symbolisme mystique. L'A. constate que le 
nombre est d'abord de 6, dans le Prologue 
du Comput pascal (343-353) et dans le Liber 
genealogus (405-421) et chez Lactance. Il 
passe ensuite à 9: Sulpice Sévére qui ajoute 
une 10°, celle de l'Antéchrist à la fin des 
temps, le tout préfiguré par les 10 plaies 
d'Egypte, Prosper d'Aquitaine, qui omet le 
paralléle mystique, et probablement Jéróme. 
Orose opére un rajustement pour compléter 
le paralléle mystique et arrive à 11 (celle 


de la fin de tesmps incluse); ce nombre 
semble acquis au temps de Béde et c'est 
également d’après Orose que l’Historia 
Miscella vulgarise le nombre de 10 persécu- 
tions avant la paix constantinienne. 


4. Saint Irénée et l'Epitre de Clément, par 
Dom B. BOTTE, p. 67-70. 


` 


Saint Irénée fait allusion à une lettre de 
Clément qui ne semble pas être celle que -nous 
connaissons (Adv. Hær., III, 2, 2). L’A. invite 
à y voir la TI Clem., à cause de la similitude 
des idées exprimées et à cause du fait que la 
II Clem. n’avait pas de tradition manuscrite 
indépendante de la I Clem. S. Irénée a pro- 
bablement pris les deux lettres pour une seule. 
Cela prouverait que la II Clem. circulait 
déjà vers 180. 


5. Le mariage de Grégoire de Nysse ei la 
chronologie de sa vie, par J. DANIE- 
LOU, p. 71-78. 


L'A. établit la certitude. du mariage de 
Grégoire de Nysse avec Théosébie, dont il 
eut au moins un fils, Cynégios. Il en fixe la 
date, 359-363 à 385, mort de Théosébie. 
En 372 Grégoire devient évéque, mais garde 
sa femme. Ce n'est qu'aprés la mort de celle- 
ci, que Grégoire embrasse la vie monastique. 


6. Rufinus of Aquileia and Paulinus of Nola, 
par Francis X. MURPHY, C.SS.R., 
p. 19-91. 


P. Fabre, dans Saint Paulin de Nole et 
l'amitié chrétienne, ne mentionne pas Rufin 
parmi les amis de l'évéque. Néanmoins, il 
existait des relations amicales entre eux. L'A. 
le prouve par de nombreux indices : témoi- 
gagne conjectural de Mélanie l' Ancienne (400), 
lettre de Paulin à Sulpice Sévére (404), 
correspondance entre Rufin et Paulin au 
sujet du De Benedictionibus Patriarcharum 


(407, 408) ; l'À. postule une correspondance 


personnelle assez considérable entre l'un et 
l'autre, qui, hélas! n'a pas été conservée. De 
cette étude l’A. conclut que le portrait réel 
de Rufin ne devait pas ressembler à celui qae 
Jéróme a légué à la postérité. 


7. Réflexions sur la position de saint Au- 
gustin relativement aux Septante dans 
sa discussion avec saint Jéróme, par 


G. JOUASSARD, p. 93-99. 


L'attitude réticente d'Augustin en face 
de la traduction de lA. T., entreprise par 
Jéróme sur le texte hébreu avait des motifs 
dont il ne faut pas méconnaître le bien-fondé. 
Le rejet consécutif des Septante, pensa-t-il, 
entrainerait la désunion dans l'Eglise 
entre Grecs et Latins, mais aussi entre les 
Latins eux-mémes, incapables désormais de 
contróler l'exactitude de leur texte — Jéróme 
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n'étant pas infaillible. En plus, les Septante 
sont une gravissima auctoritas à cause de leur 
origine extraordinaire et la qualité des hom- 
mes qui y ont travaillé. Enfin, pour Augustin, 
comme la Bible fournit la matiére aux lectures 
liturgiques, dont seule l'Eglise est juge, il 
faut respecter une tradition bien assise. 


8. Ein Taufexorzismus bei Augustinus, par 
J. QUASTEN, p. 101-108. 


Le rite baptismal qui réclamait de la part 
des candidats une station debout sur une 
peau de béte (cilicium) est attesté seulement 
en Espagne (Ildephonse de Toléde), en Afrique 
(Quotvultdeus, Augustin) et à  Antioche 
(Théodore de Mopsueste, assai) Il est 
inconnu à Rome, à Milan et en Gaule. Ana- 
lysant les documents, l’A. propose l'hypo- 
thèse que le rite est originaire d'Antioche d’où 
il a passé en Afrique, qui à son tour l'a légué 
à l'Espagne. Ce serait une preuve de plus 
de l'importance de l'Afrique du Nord dans la 
transmission de l'influence liturgique orien- 
tale à la presqu’ile ibérique. Il faudra écarter 
l'influence, parfois admise, de Constantinople. 


9. Saint Augustin et le baptéme des enfants, 
par J.-C. DIDIER, p. 109-129. 


L'A. constate un développement manifeste 
de la pensée de saint Augustin sur le baptéme 
des enfants et en recherche les étapes. Le 
baptéme des enfants est une pratique courante 
en Afrique depuis longtemps. Saint Augustin 
confirme cette tradition et sous la poussée de 
l'apostolat et de la polémique il en formule 
progressivement la doctrine. C'est dans la 
lutte contre le pélagianisme qu'il trouve l’occa- 
sion d'en exposer la légitimité et la nécessité, 
sous l'angle du péché originel. L'influence 
d'Augustin a été déterminante pour la doc- 
trine sacrementaire en général, et particulié- 
rement pour la doctrine du péché originel et 
du baptéme. 


10. Le Sermon de saint Augustin sur la priére, 


publié par Dom A. Wilmart, par Dom 


C. LAMBOT, p. 131-142. 


‘Après un exposé général du rôle de l'Espa- 
gne, décevant ilest vrai, dans la tradition 
manuscrite des ceuvres de saint Augustin, 
PA. fait l'historique du ms R 11, 18 de 
l’Escurial, qui comporte un sermon d'Au- 
gustin sur la priére (f!o v-84 -86), édité par 
Dom A. Wilmart (1929) et Dom Morin (1930). 
La découverte d'un autre témoin du méme 
sesmon, Münich Staatsbibliothek 22001 
du XI? s. permet de constituer un texte 
critique meilleur, que l’A. soumet ensuite 
aux lecteurs. 


ll. Le livre XIII* des Confessions de saint 


Augustin, par F. CAYRE, p. 143-161. 


L'A. établit l'importance générale du 
L. XIII des Confessions, pour l'unité d'ins- 


piratiou et de composition de tout l'ouvrage 
mise parfois en doute. Cette importance est 
davantage mise en lumiére par l'analyse du 
contenu doctrinal du Livre, qui se concentre 
autour du róle du Saint-Esprit dans la vie 
chrétienne. Ce Livre apparait, à la comparaison 
avec l'inspiration des grandes ceuvres augus- 
tiniennes ultérieures, comme l'embryon des 
grands thémes spirituels qui y seront exposés ; 
ce qui détermine l'envergure de sa. portée 
doctrinale et historique. 


12. À l Eternel par le Temporel (De Trinitate, 
IV, XVIII, 24), par Th. CAMELOT, 
p. 163-172. 


L'A. analyse le ch. xvm du L. IV du De 


-Trinitate où saint Augustin parle de l'Incar- 


nation et.établit que d’après lui la foi aux 
réalités temporelles, c'est-à-dire à la réalité 
historique de l'Incarnation, nous purifie et 
nous prépare à la contemplation des réalités 
éternelles (Ste Trinité). Cette purification se 
fait par l'humilité, guérissant notre orgueil, 
humilité de la foi qui accepte l'humilité du 
Verbe incarné. De nombreux et trés riches 
thémes augustiniens se rassemblent dans ce 
chapitre autour de cette idée centrale : 
notamment celui du róle du temps par rap- 
port à l'éternité et de la foi, qui par la média- 
tion du temps, nous fait saisir l'éternel ; 
mais nullement celui de l'histoire, déroule- 
ment des événements au sens augustinien de 
la Cité de Dieu, de l'origine de l'humanité 
jusqu'à son achévement. i 


13. Beobachtungen zum Kirchenbegriff des 
Tyconius im Liber regularum, par 
J. RATZINGER, p. 173-185. 


On a soutenu que saint Augustin dépendait 
de Tyconius pour sa conception des deux cités. 
L'A. refuse d’admettre cette affirmation à 
la suite d'une.analyse du concept d'Eglise 
d'aprés le Liber regularum. de Tyconius. On 
sait que Tyconius était Donatiste, mais qu'il 
a été excommunié par le parti de Donat : 
il est resté dés lors en dehors des deux églises 
adversaires; ce qui pose un probléme psycho- 


logique particulier. Pour Tyconius l'Eglise 


est un corpus bipertitum, une unité fruit d'une 
dialectique de la Loi, source de péché, et de 
la Gráce, source de justification par la foi 
(presque au sens luthérien). L'Eglise est une 
seule civitas dont méme l'Antichrist fait parti : 
la réduction de la branche pécheresse ne se 
fera qu'à la fin des temps. Pour Augustin, 
l'Eglise est la Cité de Dieu mélangée par ses 
membres avec la Cité du diable, mais bien 
distincte d'elle par son entité propre. Tyco- 
nius, gráce à sa notion de la foi, qui n'est pas 
fides historica mais fides fiducia concoit 
l'Eglise comme une réalité pneumatologique 
et non, tel Augustiu, comme une réalité 
christologique : cela ressort clairement de la 
différence de contenu de l'expression Ecclesia 
ab Abel, employée tant par Tyconius que par 
Augustin. i rt | 
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14. L’ Epigramma Paulini, poème gallo-romain 
du Ve siècle, par E. GRIFFE, p. 187- 
194. 


Après une introduction historique et litté- 
raire qui n'ose conclure à une identification 
de l'auteur du poéme, le texte du poéme est 
analysé comme témoin de la situation morale 
du peuple chrétien en Gaule à l'époque de 
linvasion vandale. L'accent est mis surtout 
sur la dépravation des mœurs des deux sexes, 
en accord avec ce que nous savons par Sal- 
vien. Mais le poéme apporte un correctif 
au pessimisme outrancier de Salvien par 
l’affirmation de l'existence d'un nombreux 


penna de saints, dans le monde comme dans 
e cloître. 


15. Intorno al testo della Vita di S. Agostino 
scritta da Passidio, par M. PELLE- 
GRINO, p. 195-229. 


L'A. publie l'histoire des éditions et l'étude 
critique de la tradition manuscrite de la 
Vie de saint Augustin, écrite par Possidius. La 
Vita a déjà été publiée dans la coil. « Verba 
Seniorum ». La tradition manuscrite est 
riche et complexe : il est difficile de décider 
quel texte ou quel groupe de texte représente 
du plus prés la rédaction primitive. 
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CHRONIQUE 


BELGIQUE. — Au mois de juin 1956, le R. P. L. Smits a brillamment obtenu le 
grade de Maitre en théologie à la Faculté de Louvain sur présentation d'une thése dont 
le sujet était : L’importance de saint Augustin dans l'œuvre de Jean Calvin. La thése 
paraitra probablement à la fin de cette année. 


M. l'abbé Guido Maertens a été promu licencié en philosophie, fin septembre 1956, 
à Louvain, sur présentation d'une thése ayant pour sujet : Le probleme de la connais- 
sance de soi dans les œuvres de saint Augustin jusqu'en 400. L'abbé Maertens se propose 
d'étudier le méme sujet, mais dans les ceuvres complétes de saint Augustin, en vue 
d'un doctorat. 


. Pour commémorer le VII® Centenaire de la Grande Union, réalisée en 1256, pat 
Alexandre IV, entre divers groupements d'Ermites de Saint-Augustin, la revue Augus- 
tiniana a consacré les trois premiers fascicules de l'année 1956 (848 p.) à l'histoire de 
l'Ordre des Ermites de Saint-Augustin. | 


ESPAGNE. La Ciudad de Dios, t. CLXVI, 1954, p. 425-431, donne un tableau 
des manifestations culturelles et religieuses organisées à l'occasion du XVIe Cente- 
naire de la naissance de saint Augustin (1954). 


ÉTATS-UNIS. — Le R. P. Paul Henry, S. J., professeur à l'Institut catholique de 
Paris, déjà en tournée de conférences aux Etats-Unis, vient d'étre nommé « Visiting 
Professor » à l'Université de Pennsylvanie pour le semestre du printemps 1957. Il don- 
nera des cours sur le platonisme tardif et dirigera un séminaire sur des textes 


. plotiniens. 


FRANCE. — Le 9 janvier 1956 est décédé à Paris, le R. P. Urbain Rouziés, de l'Ora- 
toire, né en 1871. Il était bibliothécaire de l'Institut catholique de Paris et membre 
du Comité de direction du Dictionnaire d'histoire et de géographie ecclésiastique. 


Le 8 juillet 1956, à Neuilly-sur-Seine, est décédé le R. P. Jules Lebreton, S. J., né à 
'Tours le 20 mars 1873. Il enseigna l'histoire des dogmes à l'Institut catholique de Paris 
jusqu'en 1943. Son œuvre principale est l'Histoire du Dogme de la Trinité (1910). Il a 
publié diverses études sur la vie chrétienne aux premiers siécles de l'Eglise. 


A Lyon, le 1 3 juillet 1956, est décédé Mgr Henri-Xavier Arquilliére, né à Firminy 
en 1883. Il devint docteur en théologie sur présentation d'une thése sur Lamenais et le 
Gallicanisme, docteur és-lettres par la double thése : Le pape de Canossa, Grégoire VII 


et L’A ugustinisme politique. Depuis 1919 il enseignait d'abord à la Faculté des Lettres, 


puis à la Faculté de Théologie de l'Institut catholique de Paris, dont il assuma la 
charge de doyen en 1943. Il était directeur à l'Ecole des Hautes Etudes. 


A Lyon, le 7 aoüt 1956, survint la mort accidentelle de M. Christian Courtois, agé 
seulement de 44 ans, professeur à la Faculté des Lettres d'Alger. Il était docteur és 


| lettres depuis 1955. Les sujets de sa thèse de doctorat étaient : Les Vandales et l'Afrique 


et Victor de Vita et som œuvre. 


Le 30 juin. 1956, M. l'abbé Francois Chatillon, directeur de la Revue du moven áge 
latin, a présenté à la Faculté de Théologie catholique de l'Université de Strasbourg une 
these sur La Regle de Saint Augustin. 


| Au Collège philosophique, 44, rue de Rennes, Paris, au cours de l'année 1955-1956, 
le R. P. Paul Henry, S. J., professeur à l'Institut catholique de Paris, a exposé Le 
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probléme de la personnalité de Dieu dans la philosophie de Plotin. Le R. P. de Menasce 
y a donné une conférence sur Saint Augustin manichéen. 


Le Recteur de l'Université de Bologne, Felice Battaglia, a donné le ro avril 1956, 
à la Faculté des Lettres de Paris une conférence intitulée Autour de la philosophie de 
l'histoire. 


M. le professeur A. Mandouze a été nommé professeur à l’Université de Strasbourg 
pour y succéder à M. Pierre Fabre, décédé en 1955. 


ITALIE. — Le 18 avril 1956, est décédé, à Florence, Gaetano Capone Braga, pro- 
fesseur de philosophie à l'Université de cette ville. Son néospiritualisme nettement 
orienté contre l'idéalisme de Kant, s'inspire sensiblement de Plotin et de saint Augus- 
tin. Il écrivit entre autres ceuvres : La concezione agostiniana della libertà (1931) et 
Lineamenti di un vealismo teistico integrale (1936). 


Le 28 juin 1956 est mort à Rome, le R. P. Fr. Pelster, S. J., à l’âge de 76 ans. Il était 
professeur à l'Université Grégorienne depuis 1921-1922 et fut longtemps l’intime colla- 
borateur du Cardinal Ehrle. Médiéviste bien connu, il a publié de nombreux articles 
sur les doctrines théologiques et philosophiques du moyen äge, spécialement de saint 
'Thomas et de saint Albert le Grand. 


Le 8 juillet 1956 est décédé à Florence Giovanni Papini, fondateur jamais découragé 
de revues aussi nombreuses qu’ephemeres. Nous le mentionnons ici pour sa biographie, 
assez subjective, de saint Augustin. 


En juillet 1956, Jos. Trigueros, du collége espagnol, a passé son doctorat à la Grégo- 
rienne sur le thème : Il concepto de Vida en los Tractados sobre san Juan de san A gustin. 


Sous le titre : S. Agostino e le grandi correnti della filosofia contemporanea, les Edi- 
zione Agostiniane de Tolentino viennent de publier les Actes du Congrès italien de phi- 
losophie augustinienne, tenu à Rome du 20 au 23 octobre 1954. 


Le Collége international augustinien Sainte-Monique à Rome a organisé une Semaine 
internationale d'études sur la spiritualité augustinienne, du 22 au 27 octobre 1956, pour 
commémorer le VII* centenaire de la Grande Union de l'Ordre des Ermites de Saint- 
Augustin. Le programme comprenait trois parties : 1? La doctrine spirituelle de saint 
Augustin ; 2° L’influence de saint Augustin sur les écoles de spiritualité ; 3° La doc- 
trine spirituelle dans l'Ordre augustinien. La deuxième partie ne mentionna comme 
écoles de spiritualité que celle des Prémontrés, celle des Dominicains, celle des Francis- 
cains et les Exercices de saint Ignace, sans vouloir pour autant nier l'influence de saint 
Augustin sur bien d'autres écoles. 


PAYS-BAS. — La Société de La Haye pour la défense de la religion chrétienne 
(Haagsch Genootschap tot verdediging van den christelijken Godsdienst) vient d'in- 
stituer un prix pour la meilleure étude critique du sens religieux de l Eschatalogie. Les‘ 
manuscrits doivent parvenir avant le r°" mai 1958 au secrétaire de la Société : 
Dr A. H. Haentjens, Heemsteedse Dreef 97, Heemstede, Pays-Bas. 


Le Fonds néerlandais de la Recherche scientifique a accordé à de jeunes savants 
néerlandais des subsides qui leur permettent de collaborer plus efficacement au The- 
saurus Linguae Latinae et au Thesaurus Linguae Graecae. Patronné par les cinq aca- 
démies allemandes, le T. L. L. a sollicité, depuis 1945, aide et collaboration étrangères. 
La collaboration néerlandaise est organisée sous la direction du professeur Wagenvoort. 
Le professeur Van Groningen assure la direction de la collaboration néerlandaise au 
T. L. G., qui fut entrepris, on le sait, en 1947, d'aprés les plans du professeur Diels. 


POLOGNE. — M. l'abbé Lean Lewicki a présenté à l'Université catholique de 
Lublin une double thèse de doctorat : Sources de la philosophie d’ Alcher de Clairvaux, 
et L’anthropologie philosophique d’Isaac de l'Étoile. j 
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LIVRES ENVOYES A LA REVUE 


A Companion to the Study of St Augustine, edited by W. BATTENHOUSE, 16 contributors. 
New-York, Oxford Univers. Press, 1955; 21,5 x 14; 425 p. 


Agostino (S.) e le grandi correnti della filosofia contemporanea, Atti del Congresso italiano di 


filosofia agostiniana, Roma, 20-23 octobre 1954. Tolentino, Tipografia S. Nicola, 1956, 
25 x 17, xvi-412 p. 


Agostino (Aurelio) : Il maestro, con estratti dal « De Magistro » di S. Tomaso et dal « Peda- 
gogo » di Clemente Alessandrino, traduzioni, introduzioni e commento a cura di Gaetano 


CAPASSO. Napoli, Conte edit., 1953, 21 x 15, 110 p. 


Agustin (San) : Obras de S. Agustin, Edicion bilingue, tomo XIII, tratados sobre el Evangelio 
de S. Juan (1-35), version, introducción y notas del P. Teofilo PRIETO, O.S.A. PR 
de Autores cristianos). Madrid, Bibl. de Aut. crist., 1955, 20 x 13, 199 p. 


ALAND (Kurt) : Die Komission für spátantike Religionsgeschichte, der gegenwártige Stand 
ihrer Arbeiten und ihre Plane, extrait de « Forschungen und Fortschritte », Bd 29, Heft 12, 
1955, p. 315-319. 


ALBERTINI (Eugène) : L'Afrique romaine, texte mis à jour en 1949 par Louis LESCHI, 
réédité sur les instructions de M. Jacques Soustelle, Gouverneur Général de l'Algérie, par la 
Direction de l'Intérieur et des Beaux-Arts (Service des Antiquités). Alger, Gouvern. Génér., 
1955, 23,5 x 15,5, 128 p. 


ARMAS (R.P. Gregorio A. de la Purissima Concepción) : La moral de San Agustin (XVI Cen- 
tenario del nacimiento de San Agustín). Madrid, 1955, 20 x 14, 1181 p. 


Augustin : Gottestaat, Auswahl; Bearbeiter : Dr Niels WILSING, Altsprachliche Textaus- 
gaben, Sammlungen Klett. Stuttgart, E. Klett, s.d., 18,5 x 12, 56 + 25 p. 


Augustine (Saint) : The De natura boni, a translation with an introduction and commentary, 
dissertation s. t. the Faculty of the Graduate School of Arts and Sciences by Brother A. 
Anthony MOON, F.S.C., M. A. (Patristic studies, 88). Washington, The Cath. Univ. of. 
Amer. 1955, 22,5 x 15, xvII-227 p. 


Augustine (Saint) : Treatises on Marriage and Other Subjects : The Good of the Marriage, Adulte- 
rous Marriage, Holy Virginity, Faith and Works, The Creed, Faith and the Creed, The Care 
to be Taken for the Dead, In Answer to the Jews, The Divination of Demons, translated by 
C. T. WILCOX, C. T. HUEGELMEYER, J. Mc QUADE, S. Mie LIGUORI, R. P. RUSSEL, 
J.-A. LACY and R. W. BROWN, edited by Roy J. DEFERRARI. New-York, Fathers of 
the Church, 1955 ; 21 x 14; 456 p. 


Augustine (The Rule of Saint A.) : Commentary by Blessed Alphonsus Drozco, 0.S.A., transla- 
tion by Rev. Thomas A. HAND, O.S.A. Dublin, M.H.Gill, 1956, 19 x 12,5, 85 p. 


Augustiniana : Napoli a S. Agostino nel XVI centenario della nascita (15 autores), Napoli, 
Istit. édit. del Mezzogiorno, 1955, 24,5 x 17, 270 p. 


Augustini (Sancti Aurelii. De Civitate Dei, libri XI-XXII (Corpus Christianorum, series latina, 
XLVIII : Aurelii Augustini opera, pars xIV-2). Turnolti, Brepols, 1955, 25 x 16, 889 p. 
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1. A propos d'une variante occidentale des 
Actes des Apótres (111, 11), par Jean DU- 
PLACY, p. 231-242. ' 


L'A., confrontant les données de la lecon 
courante et de la lecon occidentale (Codex 
Bezae H et d) des Actes des Apótres, 111, 11 
è la topographie de Jérusalem, connue par 
ailleurs, constate que la variante occidentale 
est plus fidéle à cette topographie et que, par 
conséquent, elle est, selon toute vraisem- 
blance, la variante originale. 


2. Un procédé littéraire d'exposition : l'anti- 
cipation chronologique, par S. GIET, 
p. 243-249. 


Au moyen d'exemples empruntés à Flavius 
Josèphe et à S. Luc, lA. attire l'attention sur 
un procédé littéraire : l'anticipation chrono- 
logique, employé assez couramment dans 
l'antiquité par les auteurs sacrés et profanes. 
Le lecteur averti de ce procédé se gardera de 
préjuger d'un dédoublement de certains faits 
mentionnés ainsi, si des raisons, connues 
par ailleurs, ne ly invitent. 


3. Echi del giovane Aristotele in Taziano, 
par Luigi ALFONSI, p. 251-256. 


L'A. étudie quelques passages du Adyos 
de Tatien du chap. XXXII, du chap. XIII et spé- 
cialement du chap. Iv, ces deux derniers parti- 
culiérement intéressants pour la doctrine sur 
l’âme. Il les interprète à la lumière de l'ensei- 
gnement du jeune Aristote que Tatien a dû 
connaître par l’école, transmis parfois à travers 
le stoïcisme. Il en dégage aussi quelques 
conclusions sur l’influence des œuvres éso- 


‘tériques d’Aristote sur le stoicisme et spécia- 


lement sur Posidonius. 


4. A propos d’un passage énigmatique de 
` Méliton de Sardes relatif à la persécution 
contre les chrétiens, par J. ZEILLER, 

p. 257-263. 


Un passage de Méliton de Sardes, transmis 


. par Eusébe, parle de nouveaux décrets relatifs 


à la persécution des chrétiens sous Marc- 
Auréle. L'A. rapproche ces décrets de nou- 
velles décisions de Marc-Auréle, conservées 
dans un fragment de Modestin, reproduit dans 
les Sentences de Paul et dans le Digeste, qui, 
ne visant pas directement les chrétiens, ont 
pu cependant fournir une base à une répres- 
sion du christianisme plus active que celle 
autorisée par la législation d'Hadrien et de 


` Trajan. Comme sous Marc-Aurèle la persécu- 


tion est localisée en Asie mineure, il se peut 


que l'Assemblée de cette province ait exploité 
contre les chrétiens la mesure législative, dont 
Modestin et Paul nous ont gardé le souvenir, 


5. La « théologie tripartite » de Varron. Essai 
de reconstitution et recherche des sources, 
par Jean PEPIN, p. 265-294. 


Varron expose dans les Antiquités divines 
une théologie tripartite : physique, mythique 
et civique. Tertullien, Ad nationes, et surtout 
Augustin, De civitate Dei, l'exploitent pour 
combattre le paganisme. Varron n'est pas 
linventeur de la théologie tripartite : il 
mentionne lui-méme Scaevola comme prédé- 
cesseur. Augustin confirme cette dépendance 
tout en marquant bien la différence entre 
les conceptions de Varron et de Scaevola. 
L'A. a découvert quatre témoins grecs de 
la théologie tripartite : Plutarque, Aétius, 
Dion et Eusébe. Il conclut de ces témoi- 
gnages divers à l'existence d'une source com- 
mune grecque ancienne, qui serait à chercher 
dans le stoicisme. 


6. Maria Prophetin. Eine Studie zur patris- 
tischen Mariologie, par A. GRILL- 
MEIER, p. 295-312. s 


L'A. cherche à déterminer, en étudiant 
les Péres, les fondements bibliques et la 
signification du titre de prophétesse donné 
communément à la Vierge Marie. Les Péres 
s'appuient sur le Magnificat et son contexte ; 
plusieurs s'appuient aussi sur l'Annoncia- 
tion, sur la Visitation, la Présentation au 
Temple, la présence de Marie à Cana et au 
Calvaire : aucun Pére n'exploite la présence 
de Marie à la Pentecôte. Quelques-uns 
fondent le titre sur IsAiE, 8, 3 non sans 
forcer le texte. Le titre implique, non pas 
prévision et annonce de l'avenir, non pas 
états extatiques, mais connaissance infuse 
de toutes les richesses du mystére du Christ, 
gráce à la présence spéciale du Saint-Esprit 
et, en conséquence, fonction charismatique 
de témoignage dans l'Eglise. 


7. Perspectives ambrosiennes : SS. Gervais et 
Protais génies de Milan, par Jean 
DOIGNON, p. 313-334. 


L'A. développe le théme que S. Ambroise, 
dans le culte qu'il a créé autour des reliques 
de SS. Gervais et Protais, a réussi de facon 
subtile à harmoniser les traditions de l'Orient 
chrétien sur le « patronage » des martyrs 
avec la dévotion de la latinité profane aux 
« génies protecteurs des cités ». En effet, 


pour exprimer sa vénération à l'endroit des 


deux martyrs, Ambroise a recours à des for- 
mules de langage et de pensée qui ne sont pas 
étrangéres à certaines structures du paganisme 
romain : l'expression « boni serpentes » 
dans In psalm. CXVIII expos. est spéciale- 
ment suggestive. 


18 * LESTE DES, EL YES. ENVOYES A LA REVUE 


Antiquités et Monuments historiques). Paris, Arts et Métiers graphiques, 1954, 27 x 21, 
538 p., 286 fig., 88 planches. 


MAIER (Franz-Georg) : Augustin und das antike Rom (Tübinger Beitrage zur Altertumswis- 
senschaft, 39). Stuttgart, Kohlhammer, 1955, 24 x 16, 221 p. 


MAREC (Erwan) : Hippone la Royale, antique Hippo Regius, rééditée sur les instructions de 
M. Roger Léonard, Gouverneur Général de l'Algérie, par la Direction de l'Intérieur et des 
Beaux-Arts, Service des Antiquités. Alger, 1954, 23,5 x 16, 127 p. 


MARROU (Henri) : Saint Augustin et l'Augustinisme, avec la collaboration de A.-M. la Bon- 
nardiére (Maitres spirituels). Paris, Ed. du Seuil, 1955, 18 x 12, 191 p. 


MARSTON (Sir Charles) : La Bible a dit vrai, trad. de l'angl. par Luce Clarence, édit. revue 
et mise à jours par Patrice Boussel (D'un monde à l'autre). Paris, Plon, 1956, 19,5 x 13,5, 
321 p. 


MAZARD (Jean) : Corpus Nummorum Numidiae Mauretaniaeque (Gouvern. Général de l’Algé- 
rie, Dir. de l'Intérieur et des Beaux-Arts, Antiquités et Monum. historiques, Missions 
archéol.), Paris, Arts et Métiers graphiques, 1955, 27 x 21, 262 p. 


MOHRMANN (Christine) : Latin vulgaire des chrétiens, latin médiéval, rapport au 1er Congrès 
de la Féd. Intern. des Assoc. d'Etudes classiques, conférence à l'Inst. de Linguistique de 
l’Univ. de Paris, Revue des Etudes latines, 29, 1952. Paris, C. Klincksieck, 1955, 24 x 16, 
54 p. — Het middeleeuws latijn als substraat van westeuropese cultuur, rede aan de Univers. 
van Amsterdam, 30 januar. 1956. Utrecht, Spectrum, 1956, 24 x 16, 27 p. 


Moise, l'homme de l'Alliance, 16 auteurs. Paris, Desclée et Cie, 1955, 22,5 x 15, 405 p. 


MOREAU (Joseph) : L'Univers leibnizien (Problémes et Doctrines, XI). Paris-Lyon, Vitte, 
1956, 22,5 x 14, 205 p. 


MOSCHETTI (Guischardo) : i frammenti Veronensi del secolo IX delle Istituzioni di Giustiniano 
(estr. da Atti del Congres. intern. di Diritto romano et di Storia del Diritto, Verona, 27- 
29 settemb. 1948). Milano, Giuffre, 1953, 24 x 17, 509 p. 


NIEDERMEYER (Albert): Compendio de medicina pastoral. Barcelona, Herder, 1955,22 x 14, 
507 p. 


PIOLANTI (Antonio) : Il mistero eucaristico (Nuovo corso di teologia cattolica, 8) Firenze, 
ed. Fiorentinae 1955, 25 x 18, 533 p. 


POULET (D. Charles) : Histoire du christianisme, Epoque contemporaine, publiée par les soins 
de J. Sécher, fase. XXXIII-XXXIV, Paris, Beauchesne, 1955, 28 x 25, 255 p. 


PRÉCLIN (A.) et JARRY (E.) : Les luttes politiques et doctrinales aux XVII et XVIII? s. 
(Histoire de l’Eglise..., A. Fliche et V. Martin, 19). Paris, Bloud et Gay, 1956, 25 x 16,5, 
1re partie : 383 p., 2° partie : 838 p. 


Pseudoathanasii : De Trinitate, l. X-XII, Expositio fidei catholicae, Professio arriana et confes- 
sio catholica, De Trinitate et Spiritu Sancto, recognovit brevique adnotatione critica instru- 
xit Maulius SOMONETTI (Scriptores latini). Bononiae L. Capelli, 1956 ; 19 x 12 ; 145 p. 


QUACQUARELLI (Antonio) : La concezione della Storia nei Padri prima di S. Agostino, parte 
prima. Roma, Ed. Scient. Rom., 1955, 24 x 17, 198 p. 


RENAUDIN (Paul) : Un maitre de la mystique francaise : Benoit de Canfeld. Paris, Ed. Spes, 
1955, 20, X 13, 236 p. 


REUNHOFER (Dr Friedrich) : Die Augustiner Eremiten in Wien, ein Beitrage zur Kultur- 
geschichte Wiens. Würzburg, Augustinus Verl., 1956, 22 x 15; 287 p. 


8. Les livres de Samuel et des Rois, les livres 
des Chroniques et d? Esdras dans l’œuvre 
de saint Augustin, par A.-M. LA BON- 
NARDIERE, p. 335-363. 


L'A. donne l'ensemble des références aux 
Libri Regnorum (Rois, Samuel) et aux Para- 
lipomenon (Chroniques, Esdras), dans l’œuvre 
de saint Augustin. L'introduction situe la 
place des Libri Regnorum dans la pensée de 
l'évéque et explique la signification ambiva- 
lente, historique et prophétique, que ces livres 
possédent à ses yeux. 


9. Quelques remarques sur « Ante omnia », 
par Fr. CHATILLON, p. 365-369. 


Ante omnia forme l’incipit de la « Règle 
de saint Augustin ». L'A. constate que rien 
n'est plus commun que cetre locution dans 
le latin chrétien des ve-vi® siècles : cf. S. Cé- 
saire d'Arles. Les documents orientaux con- 
cernant la vie monastique, débutent souvent 
par la formule « avant tout », littéralement 
semblable. L'A. en arrive à se demander s'il 
n'existe pas un modele égyptien, palestinien 
ou cappadocien d'une régle venue du berceau 
méme de la vie cénobitique, qui aurait inspiré 
l'Occident latin. 


10. La typologie du « sabbat » chez saint 
Augustin, par G. FOLLIET, p. 371-390. 


Entre les années 389-400, s. Augustin 
a donné du repos sabbatique une interpréta- 
tion millénariste dans six textes sur onze 
oü nous trouvons utilisée cette figure de 
YA. T., à savoir dans le De genesi c. man., 
la 57° qu. du De div. quaest., les Sermon 259 
et Mai 94,le Contra Adimantum, Y Epistola 55. 


‘Les cing autres passages tirés du De v. reli- 


gione, qu. 58 du De div. quaest., la Lettre 36, 
l’Enarr. in ps. 37, et Conf. 13, 35 donnent 
du sabbat une exégése eschatologique. — 
Augustin n'a gardé du millénarisme d'un 
Papias, d'un Justin, d'un Irénée, etc., que 
l’idée d'un temps de repos et de béatitude 
sur terre lors du retour du Christ à la fin 
du monde. Il n’y est plus question de jouis- 
sances matérielles ni d'une durée de ce temps 
déterminé par mille ans. Aprés 400, Augustin 
abandonne son exégése millénariste du 
sabbat. 


11. Le grief de complicité entre erreurs nesto- 
rienne et pélagienne d'Augustin à 
Cassien par Prosper d’ Aquitaine ? par 
J. PLAGNIEUX, p. 391-402. 


La thèse récente de M. Brand sur Cassien 
remémore le grief de complicité entre erreurs 
nestorienne et pélagienne, et le découvre aussi 
chez Prosper d'Aquitaine. Ne serait-il pas, 
chez celui-ci, un héritage de l'argumentation 


augustinienne qui dés le début de la crise 
pélagienne invoquait l'orthodoxie christolo- 
gique pour confondre la doctrine de ses adver- 
saires sur la gráce ? Le chapitre xv du De 
Prœdestinatione Sanctorum, précisément adres 
sé à Prosper, contient cette dialectique dans 
sa forme accomplie. 


12. La philosophie de la « Cité de Dieu », 
par F.-J. THONNARD, p. 403-421. 


Comparée au ITepi 'Apyóv d’Origéne, la 
Cité de Dieu de S. Augustin est moins philo- 
sophique, car elle est plutót un ouvrage d'apo- 
logétique, fondé sur l'histoire et la théologie. 
Cependant elle témoigne d'un véritable esprit 
métaphysique. On y trouve méme, deux fois, 
au l. VIII et au l. XI, une petite synthèse qui 
donne les principes fondamentaux d'une 
philosophie augustinienne. De plus, il y a, 
disséminés dans la Cité de Dieu, les éléments 
d'une philosophie compléte, distribuée en 
trois parties : une étude des corps ou physique 
une étude de l'esprit ou logique (qui est sur- 
tout une théorie de la vérité) et une morale 
à tendance mystiques. Cette philosophie est 
essentiellement chrétienne, ce qui pose un 
probléme ; mais également rationnelle, puis- 
que ses principes sont ceux-mémes de philo- 
sophes paiens, spécialement des platoniciens. 
Conclusion : autant qu'Origéne, Augustin est 
un vrai philosophe. 


13. Le cas du Speculum augustinien « Quis 
ignorat », par Dom B. CAPELLE, 


p. 423-433. 


Le Speculum quis ignorat est mentionné 
par Possidius comme l'un des derniers ouvra- 
ges de saint Augustin. M. G. de Plinval en a 
contesté l'authenticité augustinienne, en se 
basant sur le contenu de l'ouvrage imprégné, 
selon lui, d'un réel pélagianisme moral. Pos- 
sidius se serait simplement mépris, L'A. 
confronte le contenu du Prologue du Specu- 
lum avec les ouvrages authentiques de S. Au- 
gustin — ce que de Plinval avait négligé — 
et conclut à l'authenticité augustinienne du 
Speculum. 


14. La « Memoria des Vingt Martyrs » 
d’Hippone-la- Royale, par O. PERLER, 
p. 435-446. 


Analysant quatre sermons d'Augustin, 
transmis dans deux séries pascales différentes 
(Alleluja et Fleury) VA. décrit deux cérémo- 
nies qui avaient lieu dans la Memoria. des 
Vingt Martyrs, l'une le jour de leur anniver- 
saire, l'autre le dimanche dans l’octave de 
Páques, pour préciser ensuite quelques détails 
sur l'emplacement présumé de cette Memoria 
dans la ville d’Hippone. 
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SCIACCA (M.-F.) : Saint Augustin et le néoplatonisme : la possibilité d'une philosophie chrétienne, 
(Univ. Cath. de Louvain, Chaire C?! Mercier). Louvain, Nauwelaerts, 1956, 20 x 13, 67 p. 


SIMONETTI (Manlio) : Studi agiografica (Studi et Saggi) Roma, Ang. Signorelli, 1955, 
21,5 x 14,5; 232 p. — Iniroduzione all’ edizione critica dell’ Apologia di Rufino contro, 
Girolamo, PR da Maia, nuova serie, fasc. IV, anno VIII, ott-.dic. 1956. Roca 5. Cassiano 
F. Capelli, 1956, 24 x 16,5, 28 p. 


SIZOO (Dr A.) : Christenen in de Antike Wereld. Kampen, J.-H. Kok, 1953 ; 24.5 x16 ; 202 p. 
— Het oude Christendom in zijn verhouding tot de Antieke Cultuur (Fundamenta). Amster- 
dam, H. J. Paris, 1952, 21,5 x 14, 82 p. 


S ZABO (P. Titus, O.F.M.) : De SS. Trinitate in creaturis refulgente, doctrina S. Bonaventurae 
(Pont. Athen. Antonianum, Fac. theol., thesis 75). Romae, Herder, 1955, 25 x 18, 206 p. 


TERZI (Carolo) : Schopenhauer, Il Male. Roma, Off. Libri Cath. 1955, 25 x 17, 213 p. 
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Les Bids. dont. posts lA. sont : 
S. Jérôme, Commentaire sur Isaie (fragments 
précarolingiens) ; Pseudo - Ambroise, Sermo 
XXXV ; S. Augustin, Enarr. in ps. CXXX ; 
‘Pseudo-Augustin, Sermo Mai LII (Vhapax 
ingruentia mentionné par Souter et Blaise 
semble une mauvaise lecon); Pseudo-Au- 
gustin, Homilia de exitu anime (variantes 
nombreuses et importantes par rapport à 
Paris B.N. lat. 2628 (L); Sedulius, Paschale 
Carmen ; Commentaire inédit(?) sur la Pre- 
miére Ep. aux Corinthiens (Commentaire caro- 
lingien). 


16. Hésychius de Jérusalem. Notes sur les 
sermons inédits et sur le texte grec du 
Commentaire sur le Lévitique, par 
A. WENGER, p. 457-470. 


Hésychius est peu connu comme orateur. 
L'A. analyse ici une douzaine d'homélies 
inédites qui appartiennent sürement à Hésy- 
chius. La principale ceuvre d'Hésychius est 
un volumineux commentaire du Lévitique, 
conservé uniquement en version latine. On 
a jadis nié l'authenticité de cette ceuvre pour 
‘la raison que le texte scripturaire était celui de 


ury 5 
pow par P. COURCELLE, p 441-455. 


AUR NOMEA m ESAE p " ESI 
la Vulgate latine. Mais le P. Vaccari a démon- 


tré par la critique interne que l'original du 
commentaire était grec. L'A. a eu la bonne 


fortune de découvrir un fragment de l'ori- . 


ginal grec. Il publie ce texte et le commente, 


principalement en le comparant à la version . 


latine publiée dans Migne. 


17. Réfutation et utilisation augustiniennes 
de Sénéque et du Stoicisme dans « L'hom- 
me criminel (1644) » et « L’homme 
chrétien (1648) » de l’oratorien J.-F. Se- 
nault, par JULIEN-AYMARD d'An- 
gers, p. 471-503. 


Il était d'usage courant chez les humanistes 


du xve siècle d'utiliser Sénèque et Epictéte 
tout en réfutant le stoicisme dans ses dogmes 
fondamentaux. F.-J. Senault se distingue en 
ce qu'il se place à un point de vue strictement 
augustinien, car dans la réfutation il attaque 
le stoicisme comme source du pélagianisme, 
et dans l'utilisation il entend démontrer la 
misére humaine issue du péché originel ainsi 
que la possibilité pour l'homme d'étre libre 
tout en étant mü par la grace efficace, ainsi 
que le stoicien était libre tout en étant sous la 


coupe du destin. C'est à cette fin que lui ser- 


vent les textes de Sénéque qui plus d'une fois 
prennent place à cóté de ceux de S. Augustin. 
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